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PRÓLOGO 


La historia del descubrimiento e interpretación de la India por la conciencia 
europea es realmente apasionante. No hablo sólo del descubrimiento geográ- 
fico, lingúístico y literario, o de las expediciones y excavaciones, es decir, de 
todo lo que constituye los fundamentos del indianismo europeo, sino, so- 
bre todo, de las diversas aventuras culturales que provocó la revelación cre- 
ciente de las lenguas, los mitos y las filosofías indias. Raymond Schwab, en 
su bello libro La Renaissance orientale (Payot, 1948), describió muchas de 
esas aventuras culturales. Sin embargo, el descubrimiento de la India conti- 
núa, y nada permite conjeturar que esté llegando a su fin. Porque el análisis 
de una cultura extranjera revela sobre todo lo que se buscaba o lo que ya se 
estaba preparando para descubrir en ella. El descubrimiento de la India sólo 
quedará concluido el día en que las fuerzas creadoras de Europa se hayan 
extinguido irremediablemente. 

Cuando se trata de los valores espirituales, la contribución de la filología, 
por indispensable que resulte, no agota la riqueza del objeto. Sin duda 
habría sido inútil intentar comprender el budismo mientras los textos no 
estuvieran correctamente editados y las diversas filologías budistas no estu- 
vieran constituidas. Y sin embargo, la comprensión de ese vasto y complejo 
fenómeno espiritual no quedaba garantizada infaliblemente con la posesión 
de esos excelentes instrumentos de trabajo que son las ediciones críticas, los 
diccionarios políglotas, las monografías históricas, etc. Cuando alguien abor- 
da una espiritualidad exótica, comprende sobre todo lo que está predestinado a 
comprender debido a la propia vocación, la propia orientación cultural y la 
del movimiento histórico al que pertenece. Ese truismo tiene una aplicación 
general: la imagen que se formó de las ““sociedades inferiores”? durante el 
siglo xix se debía en buena medida a la actitud positivista, antirreligiosa y 
ametafísica de algunos excelentes exploradores y etnólogos, quienes habían 
abordado a los “salvajes”? con la ideología de un contemporáneo de Auguste 
Comte, de Darwin o de Herbert Spencer: por todas partes se descubrían entre 
los ““primitivos”* muestras de “fetichismo” e “infantilismo” religioso, senci- 
llamente porque nadie podía ver en ellos otra cosa. Fueron necesarios el auge 
del pensamiento metafísico europeo a principios de siglo, el renacimiento 
religioso, las múltiples adquisiciones de la psicología profunda, de la poesía, 
de la microfísica, para llegar a comprender el horizonte espiritual de los 
“primitivos”, la estructura de sus símbolos, la función de sus mitos, la ma- 
durez de sus místicas. 

En el caso de la India las dificultades eran aún más considerables: se 
necesitaba, por una parte, forjar los instrumentos de trabajo, hacer progresar 
a las filologías; y, por otra, elegir los aspectos de la espiritualidad india más 
permeables a la mente europea. Pero, como era de esperarse, lo que pareció 
más permeable fue precisamente lo que respondía a las preocupaciones más 


9 


10 PRÓLOGO 


apremiantes de la cultura europea. Fue sobre todo el interés por la filología 
comparada indo-aria lo que motivó a la gente a aprender el sánscrito hacia 
mediados del siglo x1x, del mismo modo como, una o dos generaciones antes, 
la gente había ido a la India motivada por la filosofía idealista o por el 
encanto de las imágenes primordiales que acababa de redescubrir el romanti- 
cismo alemán. En la segunda mitad del siglo pasado, la India fue interpreta- 
da ante todo en función de la mitología naturalista y de la moda cultural que 
ésta había implantado en Europa y América. Por último, el auge de la 
sociología y de la antropología cultural en el primer cuarto de nuestro siglo 
inspiró nuevas perspectivas. 

Todas esas experiencias se vieron recompensadas, porque respondían prin- 
cipalmente a los problemas propios de la cultura europea. Y aunque los 
diferentes métodos de acercamiento que conservaron los sabios occidentales no 
siempre pudieron revelar los verdaderos valores de la espiritualidad india, 
no dejaron de prestar un servicio: poco a poco, la India comenzaba a afirmar 
su presencia en la conciencia europea. Es cierto que durante mucho tiempo 
esa presencia se tradujo sobre todo en las gramáticas comparadas; la India 
aparecía esporádica, tímidamente, en las historias de la filosofía, donde su 
lugar oscilaba, según la moda del día, entre el idealismo alemán y la “menta- 
lidad prelógica”; cuando se impuso en todas partes el interés por la sociolo- 
gía, se glosaba detalladamente sobre el régimen de las castas. Pero todas esas 
actitudes se explican por los horizontes de la cultura occidental moderna. 
Cuando una cultura enlistaba entre sus problemas capitales la explicación 
de una ley lingúística o una estructura social, invocar a la India para resolver 
cierta etimología o ilustrar cierta etapa de la evolución social no significaba 
disminuirla; antes bien, equivalía a mostrarle respeto y admiración. Además, 
las formas de acercamiento no eran malas en sí; sólo eran demasiado particu- 
lares, por lo que sus posibilidades de desentrañar los contenidos de una 
espiritualidad grande y compleja estaban limitadas en esa medida. Afortu- 
nadamente los métodos son perfectibles y los fracasos del pasado no se per- 
dieron: pronto se aprendió a no recaer en los errores de los precursores. Basta 
medir el progreso de los estudios de mitología indoeuropea a partir de Max 
Miiller para juzgar el provecho que un Georges Dumézil supo sacar no 
solamente de la filología comparada, sino también de la sociología, la histo- 
ria de las religiones y la etnología para dar una imagen más exacta e infini- 
tamente más fecunda de las grandes categorías del pensamiento mítico in- 
doeuropeo. 

Todo nos lleva a pensar que en el momento actual se hace posible un 
conocimiento más acertado del pensamiento indio. La India ha entrado en el 
circuito de la Historia, y la conciencia europea, con razón o sin ella, se ve 
obligada a tomar más en serio las filosofías de los pueblos presentes en la 
Historia. Por otra parte, sobre todo desde la última generación filosófica, 
la conciencia europea se ve cada vez más forzada a definirse con referencia a los 
problemas de la temporalidad y la historicidad. Durante más de un siglo 
lo mejor del esfuerzo científico y filosófico europeo se consagró al análisis de 
los factores que “condicionan” al ser humano: se pudo mostrar en qué 
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medida y hasta qué punto el hombre está condicionado por su fisiología, su 
herencia, su medio social, por la ideología cultural en que participa, por 
su inconsciente y, sobre todo, por la Historia, tanto su momento histórico 
como su historia personal. Este último descubrimiento del pensamiento oc- 
cidental, a saber, que el hombre es esencialmente un ser temporal e histórico, 
que no es —y no puede dejar de serlo— sino lo que la Historia lo ha he- 
cho, domina aún la filosofía europea. Algunas corrientes filosóficas concluyen 
de ello que la única tarea digna y valiosa que se le ofrece al hombre es asumir 
franca y plenamente esa temporalidad y esa historicidad: cualquier otra elec- 
ción equivaldría a una evasión hacia lo abstracto y lo inauténtico y se paga- 
ría con la esterilidad y la muerte, castigos inexorables para la traición de la 
Historia. 

No nos corresponde discutir esas tesis. Observemos, sin embargo, que los 
problemas que apasionan en nuestros días a la conciencia europea la prepa- 
'- ran también para comprender mejor la espiritualidad india; más aún, la 
incitan a utilizar, para su propio trabajo filosófico, una experiencia india mi- 
lenaria. Expliquémonos: la condición humana constituye el objeto de la filo- 
sofía europea más reciente y, sobre todo, la temporalidad del ser humano; es 
la temporalidad la que hace posibles todos los demás “condicionamientos” y 
la que, en última instancia, hace del hombre “un ser condicionado”, 
una serie indefinida y evanescente de “condiciones”. Ahora bien, ese pro- 
blema del “condicionamiento” del hombre (y su corolario, bastante descui- 
dado en Occidente: el “descondicionamiento”) constituye el problema central 
del pensamiento indio. Desde los Upanishad, la India sólo ha estado pre- 
ocupada seriamente por un gran problema: la estructura de la condición 
humana. (Esto es lo que ha hecho decir, no sin razón, que toda la filosofía 
india ha sido, y aún es, “existencialista”.) Europa tendría, así, interés en 
aprender: 1) lo que la India ha pensado sobre los múltiples “condiciona- 
mientos” del ser humano; 2) cómo ha abordado el problema de la temporali- 
dad y la historicidad del hombre; 3) qué solución ha encontrado para la 
angustia y la desesperación, que desencadena irremediablemente la toma de 
conciencia de la temporalidad, matriz de todos los “condicionamientos”. 

La India se dedicó, con un rigor sin igual por cierto, a analizar los diversos 
condicionamientos del ser humano. Apresurémonos a añadir que lo hizo no 
para llegar a una explicación exacta y coherente del hombre (como, por 
ejemplo, en la Europa del siglo x1x, cuando se creía explicar al hombre 
por su condicionamiento hereditario o social), sino para saber hasta dónde se 
extendían las zonas condicionadas del ser humano y ver si existía aún algo 
más allá de esos condicionamientos. Por esa razón, mucho antes de la psi- 
cología profunda, los sabios y ascetas indios se vieron inducidos a explorar 
las zonas oscuras del inconsciente: habían observado que los condicionamien- 
tos fisiológicos, sociales, culturales, religiosos, eran relativamente fáciles de 
delimitar y, en consecuencia, de dominar; los grandes obstáculos para la vida 
ascética y contemplativa surgían de la actividad del inconsciente, de los 
samskára y los vásaná, ““impregnaciones”, “residuos”, “latencias” que cons- 
tituyen lo que la psicología profunda designa como contenidos y estructuras del 
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inconsciente. Además lo valioso no es esa anticipación pragmática de algunas 
técnicas psicológicas modernas: es su utilización con vistas al “descondicio- 
namiento” del hombre. Porque el conocimiento de los sistemas de “con- 
dicionamiento” no podía, en el caso de la India, tener su fin en sí mismo: lo 
importante no era conocerlos, sino dominarlos; se trabajaba con los conteni- 
dos del inconsciente para “quemarlos”. Veremos por qué métodos el Yoga 
considera que llega a esos resultados sorprendentes. Y son sobre todo esos 
resultados los que interesan a los psicólogos y filósofos europeos. 

Que se nos comprenda bien: no se trata de ningún modo de invitar a los 
sabios europeos a practicar el Yoga (lo cual, por cierto, es menos fácil de 
lo que hacen pensar algunos aficionados) ni de proponer a las diversas 
disciplinas occidentales que apliquen los métodos yóguicos o adopten su 
ideología. Hay otra perspectiva que nos parece mucho más fecunda: la que 
consiste en estudiar en la forma más atenta posible los resultados obtenidos 
por esos métodos de exploración de la psique. Toda una experiencia inme- 
morial sobre el comportamiento humano en general se propone a los inves- 
tigadores europeos. Resultaría al menos imprudente no aprovecharla. 

Como decíamos líneas atrás, el problema de la condición humana —es 
decir: la temporalidad y la historicidad del ser humano— se halla en el 
centro mismo del pensamiento europeo, y el mismo problema ha atormenta- 
do, desde el origen, a la filosofía india. Es cierto que en ella no encontramos 
los términos “Historia” e “historicidad” en el sentido que tienen actualmente 
en Europa, y que muy rara vez aparece el término “temporalidad”. Resulta- 
ba, además, imposible encontrarlos bajo las designaciones precisas de “His- 
toria” e “historicidad”. Pero lo importante no es la identidad de la termino- 
logía filosófica: basta que los problemas sean homologables. Ahora bien, se 
sabía, desde hacía tiempo, que el pensamiento indio concede una importan- 
cia considerable al concepto de máyá, el cual se traducía, con toda razón 
como “ilusión, ilusión cósmica, espejismo, magia, devenir, irrealidad, etc.”. 
Pero, al observarlo, más de cerca, nos damos cuenta de que máyá es “ilusión” 
porque no participa del Ser, porque es “devenir”, “temporalidad”: devenir 
cósmico, sin duda, pero también devenir histórico. Es posible, pues, que la 
India no haya ignorado la relación entre la ilusión, la temporalidad y el su- 
frimiento humano; aunque sus sabios hayan expresado generalmente ese 
sufrimiento en términos cósmicos, al leerlos con la atención que merecen nos 
damos cuenta de que pensaban sobre todo en el sufrimiento humano como 
“devenir” condicionado por las estructuras de la temporalidad. En otros 
lugares ya hemos abordado ese problema (cf. “Symbolisme religieux et an- 
goisse”, en el volumen colectivo, L'Angoisse du temps présent et les devotrs 
de l'esprit, Encuentros Internacionales de Ginebra, 1953) y tendremos opor- 
tunidad de regresar a él. Lo que la filosofía occidental moderna llama “estar 
en situación”, “estar constituido por la temporalidad y la historicidad”, 
tiene como contraparte en el pensamiento indio la “existencia en la máyá”. 
Si se logra homologar los dos horizontes filosóficos —indio y occidental— 
todo lo que pensó la India sobre la máyá presenta para nosotros cierta 
actualidad. Lo comprobaremos al leer, por ejemplo, el Bhagavad-Gitá; el 
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análisis de la existencia humana se expone en él con un lenguaje que nos 
resulta familiar; la máyá no es solamente ilusión cósmica, sino también, y 
ante todo, historicidad; no solamente existencia en el eterno devenir cósmico, 
sino sobre todo existencia en el Tiempo y en la Historia. Para el Bhagavad- 
G1tá el problema se planteaba un poco como para el cristianismo, en los 
siguientes términos: ¿cómo resolver la paradójica situación creada por el 
doble hecho de que el hombre por una parte se encuentre en el Tiempo, esté 
bajo la advocación de la Historia y, por otra, sepa que se “condenará” si se 
deja absorber por la temporalidad y la historicidad; y que, en consecuencia, 
debe encontrar a toda costa, en el mundo, un camino que desemboque en un 
plano transhistórico y atemporal? Más adelante presentaremos la discusión 
de las soluciones que propone el Bhagavad-Gítá; sin embargo, desde ahora 
podemos señalar que todas las soluciones representan diversas aplicaciones. 
del Yoga. 

Nuevamente encontramos, así, al Yoga. En efecto, a la tercera pregunta 
que interesa a la filosofía occidental —a saber, la solución que propone 
la India ante la angustia provocada por el descubrimiento de nuestra tempo- 
ralidad e historicidad, los medios por los cuales se puede permanecer en el 
mundo sin dejarse “absorber” por el Tiempo y la Historia— las respuestas 
que da el pensamiento indio implican, en forma más o menos directa, cierto 
conocimiento del Yoga. Se advierte así el interés que ofrece para los investi- 
gadores y filósofos europeos la familiaridad con ese problema. Para repetir- 
lo, no se trata de aceptar, simple y llanamente, una de las soluciones que 
brinda la India. Un valor espiritual no se adquiere como una nueva marca de 
automóvil. No se trata, sobre todo, de proponer un sincretismo filosófico, ni 
una “indianización”, y mucho menos ese detestable hibridismo “espiritual” 
iniciado por la Sociedad Teosófica, y continuado, agravado, por las innume- 
rables pseudomorfosis contemporáneas. El problema es más grave: lo im- 
portante es conocer y comprender un pensamiento que ha ocupado un sitio 
de primer orden en la historia de la espiritualidad universal. Lo importante 
es conocerlo ahora; porque, por un lado, es desde ahora que, al ser superado 
todo provincialismo cultural por la propia marcha de la Historia, nos vemos 
forzados —tanto europeos como no europeos— a pensar en términos de 
Historia Universal y a forjar valores espirituales universales; y, por otro lado, 
es ahora cuando el problema de la situación del hombre en el mundo domina 
la conciencia filosófica europea; ahora bien, regresando a él, ese problema se 
encuentra en el centro mismo del pensamiento indio. 

Tal vez el diálogo filosófico no se realizará, sobre todo al principio, sin 
algunas decepciones: a muchos investigadores y filósofos occidentales los 
análisis indios les parecerán un poco simplistas y las soluciones propuestas, 
ineficaces. Cualquier lenguaje técnico, tributario de cierta tradición espiri- 
tual, constituye siempre una jerga: es posible que a los filósofos occidentales 
la jerga filosófica india les parezca anticuada, aproximativa, inutilizable. Sin 
embargo, todos esos riesgos del diálogo tienen una importancia mínima. Los 
grandes descubrimientos del pensamiento indio acabarán por reconocerse, 
por debajo y a pesar del disfraz de la jerga filosófica. Resulta imposible, por 
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ejemplo, ignorar uno de los más grandes descubrimientos de la India: el de la 
conciencia-testigo, de la conciencia desprendida de sus estructuras psicofisio- 
lógicas y de su condicionamiento temporal, la conciencia del “liberado”, es 
decir, aquel que logró emanciparse de la temporalidad, y que, por lo tanto, 
conoce la verdadera, la inefable libertad. La conquista de esa libertad absolu- 
ta, de la perfecta espontaneidad, constituye el objetivo de todas las filosofías y 
todas las técnicas místicas indias, pero es sobre todo mediante el Yoga, me- 
diante una de las múltiples formas del Yoga, como la India creyó poder 
lograrla. Ésta es la principal razón por la que nos pareció útil escribir un 
tratado bastante completo sobre las teorías y prácticas del Yoga, contar la 
historia de sus formas y ubicar el sitio del Yoga en el conjunto de la espiri- 
tualidad india. 

Fue después de tres años de estudios realizados en la Universidad de Calcu- 
ta (1928-1931) bajo la dirección del profesor Surendranath Dasgupta, y de 
una estancia de seis meses (1931) en el ashram de Rishikesh, Himalaya, 
que emprendimos la composición del presente libro. Una primera versión, escri- 
ta en inglés, traducida por nosotros mismos al rumano y retraducida al 
francés por algunos amigos, apareció en 1936 con el título de: Yoga. Essa: 
sur les origines de la mystique indienne (Bucarest-París, Librería Orientalis- 
ta Paul Geuthner). Algunos defectos de juventud e inexperiencia se agrava- 
ban debido a ciertos malentendidos incómodos relativos a la doble traduc- 
ción; por añadidura, el texto estaba desfigurado por un gran número de 
errores de lenguaje y erratas tipográficas. A pesar de esas graves imperfeccio- ' 
nes, el trabajo fue bien recibido por los indianistas: las reseñas de Louis de la 
Vallée-Poussin, Jean Przyluski,, Heinrich Zimmer, V. Papesso, para no citar 
sino a los ya fallecidos, nos alentaron desde hace tiempo a preparar una 
nueva edición. Las correcciones que se hicieron y los materiales que se aña- 
dieron culminaron en un texto que se aparta notablemente de la edición de 
1936. Con excepción de algunos párrafos, el libro volvió a escribirse por 
entero para adaptarlo lo más posible a nuestros puntos de vista actuales. 
(Una parte de esta nueva versión ya se había utilizado en el pequeño libro 
publicado en 1948: Techniques du Yoga.) En las notas a pie de página sólo 
hemos conservado un mínimo de referencias. Las bibliografías y el estado de 
las cuestiones, las precisiones exigidas por ciertos aspectos más particulares 
del problema y, en general, todas las discusiones técnicas se agruparon al 
final de la obra en forma de breves apéndices. Quisimos presentar un libro 
accesible a los que no son especialistas sin por ello apartarnos del rigor 
científico; los hinduistas encontrarán en los documentos reunidos al final de 
la obra materiales complementarios y elementos de bibliografía. ¿Hace falta 
añadir que ninguna de las bibliografías es exhaustiva? 

Hemos utilizado las traducciones al francés de los textos en sánscrito y pali 
cuando eran buenas. Si a veces en la traducción de los Yoga-Sútra y sus 
comentarios llegamos a apartarnos de las interpretaciones más comunes, lo 
hacemos teniendo en cuenta la enseñanza oral de nuestros maestros hindúes, 
y en primer término del profesor Surendranath Dasgupta, con quien tradu- 
jimos y comentamos todos los textos importantes del yoga-darsana. 
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Tal como se presenta, el libro se dirige sobre todo a los historiadores de las 
religiones, los psicólogos y filósofos. La mayor parte se dedica a la exposi- 
ción de las diversas formas de técnica yóguica y su historia. Existen excelen- 
tes trabajos sobre el sistema de Patañíjali, en particular los de Dasgupta; por 
ello no creímos necesario extendernos demasiado en ese tema, como tampoco 
en las técnicas de la meditación budista, para las cuales se dispone ya de una 
abundante literatura crítica. En cambio, insistimos en los aspectos menos 
conocidos o imperfectamente estudiados: las ideas, los símbolos y los méto- 
dos yóguicos tal como se expresan en el tantrismo, la alquimia, el folklore, la 
devoción aborigen. 

Hemos dedicado esta obra a la memoria de nuestro protector, el Maharajah 
Sir Manindra Chandra Nandi de Kassimbazar, quien hizo posible, mediante 
una beca de estudios, nuestra estancia en la India, y a la memoria de nuestros 
más queridos maestros: Nae lonescu y Surendranath Dasgupta. A las ense- 
ñanzas del primero debemos nuestra iniciación y nuestra orientación filosó- 
ficas. En cuanto a Surendranath Dasgupta, no sólo nos introdujo en el centro 
mismo del pensamiento indio, sino que durante tres años fue a la vez nuestro 
profesor de sánscrito, nuestro maestro y nuestro guru. ¡Descansen los tres en 
la paz de su fe! 

Iniciamos la preparación de esta nueva edición hace ya mucho tiempo, 
pero no habríamos podido llevarla a término sin un concurso de afortunadas 
circunstancias. Al concedernos una beca de investigación, la Bollingen Foun- 
dation, Nueva York, nos permitió dedicarnos algunos años a la presente 
obra; reciban los miembros de la Fundación nuestro más sincero agradeci- 
miento. Gracias a nuestros queridos amigos, el doctor René Laforgue y Délia 
Laforgue, quienes en forma tan amable pusieron su casa a disposición nues- 
tra, desde 1951 pudimos trabajar en condiciones inesperadas: vaya también a 
ellos nuestra más sincera gratitud. Por último, nos sentimos particularmente 
en deuda con nuestro excelente amigo, el doctor Jean Gouillard, quien, 
también esta vez, aceptó leer y corregir el manuscrito francés de esta obra; 
constituye para nosotros un gran placer expresarle todo nuestro reconoci- 
miento. 

MIRCEA ELIADE 


Aprovechamos esta nueva edición para corregir el texto y completar las bi- 
bliografías (ver pp. 317-318). 
Chicago, noviembre de 1967. 


I. LAS DOCTRINAS DEL YOGA 


PUNTO DE PARTIDA 


CUATRO conceptos fundamentales y solidarios, cuatro “ideas-clave”, nos in- 
troducen de inmediato al núcleo de la espiritualidad hindú: ellos son el 
karman, la maya, el nirvana y el yoga. Se puede escribir una historia coherente 
del pensamiento hindú partiendo de cualquiera de estos conceptos funda- 
mentales: forzosamente nos veremos obligados a hablar de los otros tres. En 
términos de filosofía occidental, diremos que, desde la época posvédica, la 
India ha intentado comprender sobre todo: 1) la ley de la causalidad univer- 
sal, que solidariza al hombre con el cosmos y lo condena a transmigrar 
indefinidamente; es la ley del karman, 2) el proceso misterioso que engendra 
y sostiene al Cosmos y que, al hacerlo, vuelve posible el ““eterno retorno” de 
las existencias: es la máyá, la ilusión cósmica, apoyada (y lo que es peor: 
valorizada) por el hombre tanto tiempo como se ve cegado por la nesciencia 
(avidya); 3) la realidad absoluta “situada” en alguna parte, más allá de'la 
ilusión cósmica creada por la máyá y de la experiencia humana condiciona- 
da por el karman, el Ser puro, lo Absoluto, sin importar el nombre que se le 
dé: el Sí (á4tman), Brahman, lo incondicionado, lo trascendente, lo inmortal, 
lo indestructible, el nirvana, etc.; 4) por último, los medios para alcanzar el 
Ser, las técnicas adecuadas para adquirir la liberación (moksa, mukti): esta 
suma de medios constituye propiamente el Yoga. 

A partir de ahí se comprende cómo se plantea para el pensamiento indio el 
problema fundamental de cualquir filosofía: la búsqueda de la verdad. Para 
la India, la verdad no es algo valioso en sí; se vuelve valiosa en virtud de su 
función soteriológica, porque el conocimiento de la verdad le ayuda al hom- 
bre a liberarse. La posesión de la verdad no es el objetivo supremo del sabio 
hindú: es la liberación, la conquista de la libertad absoluta. Los sacrificios 
que el filósofo europeo está dispuesto a aceptar para alcanzar la verdad en sí 
misma y por sí misma —sacrificio de la fe religiosa, de las ambiciones mun- 
danas, de la riqueza, de la libertad personal e incluso de la vida— sólo los 
acepta el sabio indio para conquistar la liberación. “Liberarse” equivale a 
forzar otro nivel de existencia, a apropiarse otro modo de ser, que trasciende 
la condición humana. Esto equivale a decir que, para la India, no solamente 
el conocimiento metafísico se traduce en términos de ruptura y muerte (“al 
romper” la condición humana, uno “muere” a todo lo que era humano), 
sino que ese conocimiento implica necesariamente una consecuencia de na- 
turaleza mística: el re-nacimiento a un modo de ser no condicionado, y eso es 
la liberación, la libertad absoluta. 

Al estudiar las teorías y las prácticas del Yoga, tendremos oportunidad de 
referirnos a todas las demás “ideas-clave”” del pensamiento indio. Mientras 
tanto, comencemos por delimitar los sentidos del término yoga. Etimológi- 
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camente se deriva de la raíz yuj, “ligar”, “mantener agarrado”, “enganchar”, 
“poner bajo el yugo”, que rige también al latín jungere, jugum, al inglés 
yoke, etc. El vocablo yoga sirve en general para designar toda técnica de 
ascesis y cualquier método de meditación. Evidentemente esas ascesis y esas 
meditaciones han sido valorizadas en forma diferente por las múltiples co- 
rrientes de pensamiento y los movimientos místicos indios. Como veremos 
pronto, existe un Yoga “clásico”, un “sistema de filosofía”, expuesto por 
Patañjali en su famoso tratado el Yoga-Sútra, y de ese “sistema” debemos 
partir para comprender la posición del Yoga en la historia del pensamiento 
indio. Pero junto a ese Yoga “clásico”, existen innumerables formas de yoga 
“populares”, asistemáticas; existen también yogas que no son brahmánicos 
(el de los budistas, el de los jainaístas), existen —sobre todo— yogas de 
estructura “mágica” y otros de estructura “mística”, etc. En el fondo, el 
propio término yoga permitió esa gran variedad de significados: en efecto, 
etimológicamente yuj quiere decir “ligar”, pero es evidente que el “lazo” en 
que debe culminar esa acción de ligar presupone como condición previa la 
ruptura de los lazos que unen el espíritu al mundo. En otros términos, 
la liberación no puede llevarse a cabo si uno no se ha “desprendido” antes del 
mundo, si no ha empezado por substraerse al circuito cósmico, sin lo cual 
uno no lograría jamás reencontrarse ni dominarse a sí mismo; incluso en su 
acepción “mística”, es decir, en su significado de unión, el Yoga implica el 
desprendimiento previo de la materia, la emancipación con respecto al mun- 
do. El acento está puesto sobre el esfuerzo del hombre (““poner bajo el yugo”), 
sobre su autodisciplina, gracias a la cual puede obtener la concentración del 
espíritu, antes incluso de haber solicitado —como en las variables místicas 
del Yoga— la ayuda de la divinidad. “Ligar”, “mantener agarrado”, “poner 
bajo el yugo”, todo ello tiene como objetivo unificar el espíritu, abolir la 
dispersión y los automatismos que caracterizan a la conciencia profana. Para 
las escuelas del Yoga “devocional” (místico), esa “unificación” no hace evi- 
dentemente sino preceder a la verdadera unión: la del alma humana con Dios. 

Lo que caracteriza al Yoga no es solamente su aspecto práctico, sino tam- 
bién su estructura ¿inmiciática. No se aprende el Yoga solo; se necesita la 
dirección de un maestro (guru). Estrictamente hablando, todos los demás 
“sistemas de filosofía” —como también cualquier conocimiento u oficio 
tradicionales— se enseñan en la India mediante maestros y, en ese sentido, 
son iniciaciones: desde hace milenios se transmiten oralmente “de boca a 
oído”. Pero el Yoga presenta aún más claramente el carácter iniciático, pues 
como ocurre en las demás iniciaciones religiosas, el yoguin comienza por 
abandonar el mundo profano (familia, sociedad) y, guiado por su guru, se 
dedica a superar sucesivamente los comportamientos y valores propios de la 
condición humana. Cuando veamos hasta qué punto el yoguin se esfuerza 
por desolidarizarse de la condición profana (p. 80), nos daremos cuenta de 
que sueña con “morir a esta vida”. En efecto, asistimos a una muerte seguida 
de un renacimiento a otro modo de ser: el que está representado por la libe- 
ración. La analogía entre el Yoga y la iniciación resalta aún más si pensamos 
en los ritos iniciáticos “primitivos” o de otro tipo, que persiguen la creación 
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de un “nuevo cuerpo”, “místico” (que los primitivos equiparan simbólica- 
mente con el cuerpo del recién nacido). Ahora bien, el “cuerpo místico”, que 
permitirá al yoguin insertarse en el modo de ser trascendente, desempeña un 
papel considerable en todas las formas del Yoga y especialmente en el tan- 
trismo y la alquimia. Desde este punto de vista, el Yoga vuelve a tomar y 
prolonga, en otro nivel, el simbolismo arcaico y universal de la iniciación, ya 
confirmado, por otra parte, en la tradición brahmánica (donde al iniciado se 
le llama precisamente el “nacido dos veces”). Todas las formas del Yoga 
definen el re-nacimiento iniciático como el acceso a un modo de ser no 
profano y difícilmente descriptible, que las escuelas indias expresan con 
nombres diferentes: moksa, Nirvana, asamskrta, etcétera. 

De todos los significados que posee la palabra yoga en la literatura hindú, 
el más preciso es el que se refiere a la “filosofía” Yoga (yoga-darsana) tal co- 
mo se expone en particular en el tratado de Patañjali, Yoga-Sútra, así 
como en sus comentarios. Un darsana no es evidentemente un sistema de 
filosofía en el sentido occidental (darsana = vista, visión, comprensión, pun- 
to de vista, doctrina, etc..., de la raíz drs = ver, contemplar, comprender, 
etc.). Sin embargo, no deja de ser un sistema de afirmaciones coherentes, coex- 
tensivo a la experiencia humana, a la que intenta interpretar en su conjunto, y 
que tiene como fin “liberar al hombre de la ignorancia” (por variadas que 
sean las acepciones del término ““ignorancia”). El Yoga es uno de los seis 
“sistemas de filosofía” hindúes ortodoxos (ortodoxos significa en este caso: 
tolerados por el brahamanismo, a diferencia de los sistemas heréticos, como, 
por ejemplo, el budismo o el jainismo). Y ese Yoga “clásico”, tal como lo 
formuló Patañjali y lo interpretaron sus comentadores, es también el más 
conocido en Occidente. 

Comenzaremos, pues, nuestras investigaciones mediante una revisión de 
las teorías y prácticas del Yoga, tal como las formuló Patañjali. Tenemos 
varios motivos para proceder así: en primer lugar, porque el tratado de 
Patañjali es un “sistema de filosofía”; en segundo lugar, porque en él se 
condensa un número considerable de indicaciones prácticas relativas a la 
técnica ascética y al método contemplativo, indicaciones que las demás va- 
riedades de Yoga (las variedades asistemáticas) deforman, o más bien mati- 
zan, según sus propias concepciones; y por último porque el Yoga-Sútra de 
Patañjali es el resultado de un enorme esfuerzo no sólo por reunir y clasificar 
una serie de prácticas ascéticas y recetas contemplativas que la India conocía 
desde tiempos inmemoriales, sino también por valorizarlas desde el punto de 
vista teórico, basándolas y justificándolas e integrándolas en una filosofía. 

Pero Patañjali no es el creador de la “filosofía” Yoga, como tampoco es 
—ni podía serlo— el inventor de las técnicas yóguicas. Él mismo confiesa 
(Yoga-Sútra, 1, 1) que no hace, en resumen, sino publicar y corregir (atha 
yogánusásanam) las tradiciones doctrinarias y técnicas del Yoga. Los cerrados 
medios de los ascetas y místicos hindúes conocen, en efecto, mucho antes que 
él, las prácticas yóguicas. Entre las indicaciones técnicas conservadas por la 
tradición, Patañjali retuvo aquellas que la experiencia secular había verifi- 
cado suficientemente. En lo que respecta a los marcos teóricos y el funda- 
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mento metafísico que Patañijali da a esas prácticas, su aportación personal es 
mínima. No hace más que volver a tomar, en líneas generales, la filosofía 
Sámkhya, a la que ordena en un teísmo bastante superficial, donde exalta el 
valor práctico de la meditación. Los sistemas filosóficos Yoga y Sámkhya se 
asemejan a tal grado que la mayor parte de las afirmaciones de uno son 
válidas también para el otro. Las diferencias esenciales entre ellos son poco 
numerosas: 1) mientras que el Sámkhya es ateo, el Yoga es teísta, ya que 
postula la existencia de un Dios supremo (Isvara); 2) mientras que según 
el Samkhya el único camino de salvación es el del conocimiento metafísico, el 
Yoga concede una importancia considerable a las técnicas de meditación. En 
resumen, el esfuerzo propiamente dicho de Patañjali se centró particular- 
mente en la coordinación del material filosófico —tomado del Simkhya— en 
torno a las recetas técnicas de la concentración, la meditación y el éxtasis. 
Gracias a Patafíijali, el Yoga, se convirtió de una tradición ““mística” en “un 
sistema de filosofía”. 

La tradición hindú considera al Sáamkhya como el más antiguo darsana. El 
sentido del término sámkhya parece haber sido “discriminación”, siendo 
el objetivo principal de esa filosofía disociar el espíritu (purusa) de la ma- 
teria (prakrti). El tratado más antiguo es el Simkhya Kártká de Isvara Krishna, 
cuya fecha no se ha establecido aún definitivamente, pero que en ningún 
caso puede ser posterior al siglo v d.c. (ver nota 1.1, al final del volumen). 
Entre los comentarios de Sémkhya Káriká, el más útil es Sámihya-tattva-kaumudi 
de Vácaspatimisra (siglo Ix). Otro texto importante es el Sámkhya-pravacana-sútra 
(probablemente del siglo x1v) con los comentarios de Anirudha (siglo xv) y 
de Vijñánabhiksu (siglo xv1). 

Ciertamente, no debe exagerarse la importancia de la cronología de los 
textos Sámkhya. En general, cualquier tratado filosófico indio comprende 
concepciones anteriores a la fecha de su redacción, y a menudo muy anti- 
guas. Si en un texto filosófico se encuentra una interpretación nueva, no 
quiere decir que ésta no se hubiera contemplado antes. Lo que parece “nue- 
vo” en los Sámihya-Sútra a menudo puede tener una antigúedad innegable. 
Se ha dado demasiada importancia a las alusiones y polémicas que a veces 
pueden descubrirse en esos textos filosóficos. Esas referencias pueden muy 
bien tener por objeto opiniones mucho más antiguas que aquellas.a que 
parecían aludir. Aunque en la India puede determinarse —por cierto, con 
más dificultades que en otros lugares— la fecha de redacción de los diferentes 
textos, resulta mucho más difícil establecer la cronología de las ideas filosó- 
ficas en sí. Al igual que el Yoga, el Sámkhya tuvo también una prehistoria. 
Muy probablemente el origen del sistema debe buscarse en el análisis de los 
elementos constitutivos de la experiencia humana con objeto de distinguir 
aquellos que, con la muerte, abandonan al hombre de aquellos que son 
“inmortales”, en el sentido de que acompañan al alma en su destino de 
ultratumba. Un análisis de ese tipo se encuentra ya en el Satapatha Bráhma- 
na (X, 1, 3, 4), que divide al ser humano en tres partes “inmortales” y tres 
mortales. Dicho de otro modo, los “orígenes” del Sámkhya están ligados a 
un problema de naturaleza mística, a saber: lo que subsiste del hombre tras 


LAS DOCTRINAS DEL YOGA 21 


la muerte, lo que constituye el verdadero Sí, el elemento inmortal del ser 
humano. : 

Una larga controversia, que aún continúa, se refiere a la persona misma de 
Patañjali, el autor de los Yoga-Sútra. Algunos comentadores indios (el rey 
Bhoja, Cakrapánidatta, el comentador de Caraka en el siglo XI, y otros dos del 
siglo xvi) lo identificaron con Patañjali el gramático, que vivió en el siglo n 
antes de nuestra era. Esa identificación fue aceptada por Liebich, Garbe y 
Dasgupta, y rechazada por Woods, Jacobi y A. B. Keith (ver nota 1.2). Como 
quiera que sea, en definitiva, esas controversias en torno a la edad de los 
Yoga-Sútra tienen un alcance muy limitado, porque las técnicas de la ascéti- 
ca y la meditación expuestas por Patañjali tienen ciertamente una antgúedad 
considerable; no son descubrimientos de él ni de su tiempo; ya se habían 
puesto a prueba muchos siglos antes. Los autores indios, por lo demás, casi 
nunca presentan un sistema personal; en la gran mayoría de los casos se 
contentan con formular en el lenguaje de su época doctrinas tradicionales. 
Esto se verifica de una manera aún más característica en el caso de Patañjali, 
cuyo único objetivo es compilar un manual práctico de técnicas muy antiguas. 

Vyása (siglos viu-vm) hizo un comentario respecto al Yoga-bhásya, y Vácas- 
patimisra (siglo 1x) una glosa, Tattvavaisarad?, que figuran entre las más 
importantes contribuciones para la comprensión de los Yoga-Sútra. El rey 
Bhoja (comienzos del siglo x1) es el autor del comentario Rájamártanda y 
Rámánanda Sarasvati (siglo xvi) de Maniprabhá. Por último, Vijñanabhiksu 
anotó el Yoga-bhásya de Vyása en su tratado Yogavárttika, admirable en 
todos sentidos. (Sobre las ediciones y traducciones de los textos yóguicos, 
cf. nota 1.2.) 

Para el Samkhya y el Yoga, el mundo es real (no es ¿lusorio, como lo es, 
por ejemplo, para el Vedánta). No obstante, si el mundo existe y perdura, 
se debe a la “ignorancia” del espíritu: las innumerables formas del Cosmos, 
así como su proceso de manifestación y desarrollo, sólo existen en la medida 
en que el espíritu, el Sí (purusa) se ignora y, debido a esa ignorancia de orden 
metafísico, sufre y se ve esclavizado. En el momento preciso en que el último 
Sí haya encontrado su libertad, entonces la creación en su conjunto se reab- 
sorberá en la substancia primordial. 

En esa afirmación fundamental (formulada de modo más o menos explíci- 
to), según la cual el Cosmos existe y perdura gracias a la nesciencia del 
hombre, se puede encontrar el motivo de la depreciación de la Vida y el Cos- 
mos; depreciación que ninguna de las grandes construcciones del pensamiento 
indio posvédico trató de disimular. A partir de la época de los Upanishad, la 
India rechaza al mundo tal como es y desvaloriza la vida tal como ésta se 
revela al sabio: efímera, dolorosa, ilusoria. Esa concepción no conduce ni al 
nihilismo ni al pesimismo. Se rechaza este mundo y se menosprecia esta vida, 
porque se sabe que existe otra cosa, más allá del vestir, de la temporalidad, del 
sufrimiento. En términos religiosos, casi podría decirse que la India rechaza 
el Cosmos y la vida profanos, porque está sedienta de un mundo y un modo 
de ser sagrados. 

Los textos indios repiten hasta la saciedad esa tesis, según la cual la causa 
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de la “esclavitud” del alma y, como consecuencia, la fuente de los sufrimien- 
tos sin fin, reside en la solidaridad del hombre con el Cosmos, en su partici- 
pación, activa o pasiva, directa o indirecta, en la Naturaleza. Aclaremos: la 
solidaridad con un mundo desacralizado, participación en una Naturaleza 
profana. ¡Neti! ¡neti! exclama el sabio de los Upanishad: “¡No! ¡no! tú no 
eres esto, tampoco eres eso!” En otros términos: tú no perteneces al Cosmos 
caído, tal como lo ves ahora, no necesariamente eres arrastrado en esta Crea- 
ción; es decir, en virtud de la ley propia de tu ser. Porque el Ser no puede 
mantener ninguna relación con el no-ser; ahora bien, la Naturaleza no posee 
verdadera realidad ontológica: es, en efecto, devenir universal. Cualquier 
forma cósmica, por más compleja y majestuosa que sea, acaba por disgre- 
garse; el Universo mismo se reabsorbe periódicamente, mediante “grandes 
disoluciones” (mahápraláya), en la matriz primordial (prakrti). Ahora bien, 
todo lo que deviene se transforma, muere, desaparece, no pertenece a la 
esfera del ser; aclaremos una vez más: entonces, no es sagrado. Si la solidari- 
dad con el Cosmos es la consecuencia de una desacralización progresiva de la 
existencia humana y, por consiguiente, una caída en la ignorancia y el dolor, 
el camino hacia la libertad conduce necesariamente a una desolidarización 
respecto al Cosmos y la vida profana. (En algunas formas del Yoga tántrico a 
esa desolidarización la sigue un esfuerzo desesperado de resacralización de la 
existencia.) 

Y sin embargo, el Cosmos, la Vida, tienen una función ambivalente. Por 
una parte, proyectan al hombre en el sufrimiento y, gracias al karma, lo 
integran en el ciclo infinito de las transmigraciones; por otra parte, lo ayu- 
dan, indirectamente, a buscar y encontrar la “salvación” del alma, la auto- 
nomía, la libertad absoluta (moksa, mukt:). Cuanto más sufre el hombre, en 
efecto, es decir cuanto más solidario es del Cosmos, más progresa en él el 
deseo de emancipación, más lo atormenta la sed de salvación. Las ilusiones y 
las formas cósmicas se ponen así —en virtud y no a pesar de su magia propia, 
y gracias al sufrimiento que alimenta sin cesar su infatigable devenir— al 
servicio del hombre, cuyo objetivo supremo es la emancipación, la salvación. 
“Desde Brahman hasta la brizna de hierba, la Creación (srsti) es para el bien 
del alma, hasta que se llegue al conocimiento supremo” (Sámkhya-Sútra, 
III. 47). El conocimiento supremo, es decir, la emancipación no solamente de 
la ignorancia, sino también —e incluso en primerísimo lugar— del dolor, 
del sufrimiento. 


LA ECUACIÓN DOLOR-EXISTENCIA 


“Todo es sufrimiento para el sabio” (duhkameva sarva vivekinah), escribe 
Patañjali (Yoga-Sútra, IL 15). Pero Patañjali no es el primero ni el último en 
comprobar ese sufrimiento universal. Mucho antes que él, Buda había pro- 
clamado: ““Todo es dolor, todo es efímero” (sarvam duhkham, sarvam antt- 
yam). Éste es un leitmotiv de toda la especulación india posupanishadica. 
Las técnicas soteriológicas, al igual que las doctrinas metafísicas, encuentran 
su razón de ser en ese sufrimiento universal; porque sólo tienen valor en la 
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medida en que liberan al hombre del “dolor”. La experiencia humana, sin 
importar su naturaleza, engendra el sufrimiento. “El cuerpo es dolor, porque 
es el sitio del dolor; los sentidos, los objetos, las percepciones son sufrimien- 
to, porque conducen al sufrimiento; el placer mismo es sufrimiento, porque 
lo sigue el sufrimiento” (Anirudha, en un comentario al Sámkhya-Sútra, IL, 1). 
E Isvara Krishna, el autor del más antiguo tratado Sámkhya, afirma que en 
la base de esta filosofía está el deseo del hombre de escapar a la tortura de los 
tres sufrimientos: de la miseria celeste (provocada por los dioses), de la mise- 
ria terrestre (causada por la naturaleza) y de la miseria interior u orgánica 
(Sámkhya Káriká, D. 

Y sin embargo, ese dolor universal no culmina en una “filosofía pesimista”. 
Ninguna filosofía, y ninguna gnosis india desembocan en la desesperación. La 
revelación del “dolor” como ley de existencia puede, al contrario, conside- 
rarse la condición sine qua non de la emancipación; este sufrimiento univer- 
sal tiene, pues, intrínsecamente, un valor positivo, estimulante. Él les re- 
cuerda sin descanso al sabio y al asceta que sólo les queda un medio para 
lograr la libertad y la beatitud: retirarse del mundo, desprenderse de los 
bienes y las ambiciones, aislarse radicalmente. Además, el hombre no es el 
único que sufre; el dolor es una necesidad cósmica, una modalidad ontológi- 
ca a la que está condenada cualquier “forma” que se manifieste como tal. Sea 
uno dios o minúsculo insecto, el simple hecho de existir en el tiempo, de 
tener una duración, implica el dolor. A diferencia de los dioses y los demás 
seres vivientes, el hombre tiene la posibilidad de rebasar efectivamente su 
condición y abolir así el sufrimiento. La certeza de que existe un medio de 
poner fin al dolor —certeza común a todas las filosofías y místicas indias— 
no puede conducir a la “desesperación” ni al “pesimismo”. Ciertamente el 
sufrimiento es universal, pero si uno sabe cómo arreglárselas para liberarse 
de él, no resulta definitivo. En efecto, si la condición humana está condenada 
al dolor eternamente —en tanto que determinada, como toda condición, por 
el karman! cada individuo que comparte esa condición puede superarla, ya 
que todos pueden anular las fuerzas kármicas que la dirigen. 

“Emanciparse” del sufrimiento, tal es el objetivo de todas las filosofías y 
todas las místicas indias. Ya sea que esa liberación se obtenga directamente 
mediante el “conocimiento”, según la enseñanza, por ejemplo, del Vedanta y 
del Sámkhya, o mediante técnicas —como creen obtenerla, junto con el 
Yoga, la mayoría de las escuelas budistas—, el hecho es que ninguna ciencia 
tiene valor si no persigue la “salvación” del hombre. *““Fuera de eso, nada 
merece conocerse”, dice la Svetásvatara Upanishad (1, 12). Y Bhoja, comentando 
un texto del Yoga-Sútra (IV, 22), afirma que la ciencia que no tiene por objeto 
la liberación está desprovista de cualquier valor. Vácaspati Misra comienza 
así su comentario al tratado de Isvara Krishna “En este mundo, el auditorio 
sólo escucha al predicador que expone hechos cuyo conocimiento es nece- 
sario y deseado. A los que exponen doctrinas que nadie desea, nadie les 


1 Recordemos los significados de este término: obra, acción; destino (consecuencia ineludible 
de actos realizados en una existencia anterior); producto, efecto, etcétera. 
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presta atención, igual que sucede con los locos o con los hombres comunes, 
buenos para sus asuntos prácticos, pero ignorantes de las ciencias y las artes” 
(Tattva Kaumudi, p. 1, ed. G. Jha, Bombay, 1896). El mismo autor, en su 
comentario del Vedanta-sútra-bhásya, precisa cuál es el conocimiento necésa- 
rio: “Ninguna persona lúcida desea conocer lo que está desprovisto de cual- 
quier certeza o que no tiene ninguna utilidad... o ninguna importancia” 
(Bhámati, ed. Jivinandavidyáságara Bhattacháryya, pp. 1-2, Calcuta). 

En la India, el conocimiento metafísico tiene siempre un fin soteriológico. Por 
ello, sólo se aprecia y persigue el conocimiento metafísico (vidyá, jnáñá, 
prajñá), es decir, el conocimiento de las realidades últimas; porque es el 
único que proporciona la liberación. En efecto, es mediante el “conocimien- 
to”, al desprenderse de las ilusiones del mundo de los fenómenos, que el 
hombre “se despierta”. “Mediante el conocimiento”, eso quiere decir: me- 
diante la práctica del retiro, lo que tendrá por efecto hacerle volver a encon- 
tra su propio centro, hacerlo coincidir con su “espíritu verdadero” (purusa, 
átman). El conocimiento se transforma de este modo en meditación y la 
metafísica se convierte en soteriología. Hasta la misma “lógica” hindú tuvo, 
en sus inicios, una función soteriológica. Manu emplea el término ánviksak? 
(“ciencia de la controversia”, lógica) como un equivalente del 4tmavidyá (““cien- 
cia del alma”, del átman), es decir, de la metafísica (Manusmrti, VII, 43). 
La argumentación correcta, conforme a las normas, libera el alma: tal es 
el punto de partida de la escuela Nyaya. Además, las primeras controversias 
lógicas, de las que más tarde saldrá el darsana Nyaya, se refirieron precisa- 
mente a los textos sagrados, a las diferentes interpretaciones a que se prestaba 
determinada indicación de los Vedas; todas esas controversias tenían por 
objeto hacer posible la ejecución exacta de un rito, de conformidad con la 
tradición. Ahora bien, esa tradición sagrada, cuya expresión son los Vedas, es 
revelada. En esas condiciones, buscar el sentido de las palabras es permane- 
cer en contacto permanente con el Logos, con la realidad espiritual absoluta, 
sobrehumana y suprahistórica. Así como la pronunciación exacta de los 
textos védicos da como resultado que el ritual sea eficaz al máximo, igual- 
mente la comprensión exacta de una sentencia védica da como resultado la 
purificación de la inteligencia y contribuye así a la liberación del espíritu. 
Cualquier “ignorancia” parcial abolida hace dar al hombre un paso más 
hacia la libertad y la beatitud. 

La considerable importancia que todas las metafísicas hindúes, y hasta esa 
técnica de la ascesis y ese método de la contemplación que es el Yoga, conce- 
den al “conocimiento” se explica muy fácilmente si se tienen en cuenta las 
causas del sufrimiento humano. La miseria de la vida humana no se debe a 
un castigo divino, ni a un pecado original, sino a la ignorancia. Y no 
cualquier ignorancia, sino únicamente la ignorancia de la verdadera natura- 
leza del espíritu, la ignorancia que nos hace confundir el espíritu con la 
experiencia psico-mental, que nos hace atribuirle “cualidades” y predicados 
a ese principio eterno que es el espíritu; en resumen, una ignorancia de 
orden metafísico. Resulta, así, natural que sea un conocimiento metafísico el 
que venga a suprimir esa ignorancia. Ese conocimiento de orden metafísico 


LAS DOCTRINAS DEL YOGA 25 


conduce al discípulo hasta el umbral de la iluminación, es decir, hasta el 
verdadero “sí mismo”. Y este conocimiento de sí mismo —no en el sentido 
profano, sino en el sentido ascético y espiritual de la expresión— es precisa- 
mente el objetivo que persiguen buena parte de las especulaciones indias, 
aunque cada una de ellas indique un camino diferente para alcanzarlo. 

Para el Sáamkhya y el Yoga el problema es preciso. Como el sufrimiento 
tiene por origen la ignorancia del “espíritu” —es decir, el hecho de confun- 
dir el “espíritu” con los estados psicomentales— la emancipación sólo se 
obtendrá suprimiendo esa confusión. Las diferencias que a este respecto 
separan al Sámkhya del Yoga son insignificantes. Sólo difiere el método; el 
Sámkhya busca obtener la liberación mediante la gnosis exclusivamente, 
mientras que para el Yoga son indispensables una ascesis y una técnica 
meditativa. En los dos darsana el sufrimiento humano tiene sus raíces en una 
ilusión; el hombre cree, en efecto, que su vida psicomental —actividad de sus 
sentidos, sentimientos, pensamientos y voliciones— es idéntica al espíritu, al 
Sí. Confunde así dos realidades completamente autónomas y opuestas, entre 
las cuales no existe ninguna verdadera conexión, sino únicamente relaciones 
ilusorias, porque la experiencia psico-mental no pertenece al espíritu, perte- 
nece a la Naturaleza (prakrti); los estados de conciencia son los productos 
refinados de la misma substancia que está en la base del mundo físico y del 
mundo de la vida. Entre'los estados psíquicos y los objetos inanimados o los 
seres vivos no hay más que diferencias de grado. Pero entre los estados 
psíquicos y el Espíritu hay una diferencia de tipo ontológico: pertenecen a 
dos modos distintos del ser. La “liberación” sobreviene cuando se ha com- 
prendido esa verdad, y cuando el espíritu recobra su libertad inicial. Así, 
según el Sámkhya, quien desee obtener la emancipación debe comenzar por 
conocer a fondo la esencia y las formas de la Naturaleza (prakrt:) y las leyes 
que rigen su evolución. El Yoga, por su parte, acepta también ese análisis de 
la Substancia, pero sólo concede valor a la práctica contemplativa, única 
capaz de revelar experimentalmente la autonomía y la omnipotencia del es- 
píritu. Conviene, pues, antes de exponer los métodos y las técnicas del 
Yoga, ver cómo concibe el darsana Samkhya la Substancia y el Espíritu, así 
como la causa de su falsa solidaridad; ver, por último, en qué consiste exac- 
tamente el camino gnóstico que propugna esta “filosofía”. Es necesario 
igualmente determinar en qué medida coinciden las doctrinas Sámkhya y 
Yoga y distinguir, en las afirmaciones teóricas del segundo darsana, aquellas 
que parten de experiencias “místicas”, ausentes en el Samkhya. 


EL “Sr” 


El espíritu (el “alma”) —en tanto que principio trascendente y autónomo— 
es aceptado por todas las filosofías hindúes, con excepción de los budistas y 
los materialistas (los lokáyata; sobre estos últimos, véase nota 1.3). Pero es por 
caminos muy diferentes que los diversos darsana buscan probar su existencia 
y explicar su esencia. Para la escuela Nyáya, el alma-espíritu es una entidad 
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sin cualidades, absoluta, inconsciente. El Vedanta, al contrario, define el 
átman como saccidánanda (sat = el ser; cit = conciencia; ánanda = beatitud) 
y considera el espíritu como una realidad única, universal y eterna, com- 
prometida dramáticamente en la ilusión temporal de la Creación (máyá). El 
Sáamkhya y el Yoga niegan al espíritu (purusa) todo atributo y toda relación; 
según esas dos “filosofías”, todo lo que se puede afirmar respecto al purusa 
es que es y que conoce (se trata, desde luego, de ese conocimiento metafísico 
que resulta de la contemplación del propio modo de ser). 

Al igual que el átman de los Upanishad, el purusa es inexpresable (la 
expresión neti, neti: “¡No de este modo! ¡No de este modo!” de Brhadáranya- 
ka Up., II, 9, 26, se encuentra también en el Sámkhya-Sútra, II, 75). Sus 
“atributos” son negativos. “El espíritu es el que ve (sáksin = “testigo””), está 
aislado (kaivalyam), es indiferente, un simple espectador inactivo”, escribe 
Isvara Krishna (Sámkhya-Káriká, 19), y Gaudapada, en su comentario, insiste 
en la pasividad eterna del purusa. La autonomía y la impasibilidad del espíri- 
tu son epítetos tradicionales como lo demuestra el Samkhya-Sútra, 1, 147; al 
comentar ese texto, Aniruddha cita el famoso pasaje de la Brhadaranyaka-Ubp., 
IV, 3, 15: “este purusa es libre” (asanga, “sin ataduras”) y Vijñána Bhiksu 
menciona la Svetásvatara Up., VI, 2 y Vedanta-sára, 158. Al ser irreductible, 
desprovisto de cualidades (nirgunatvat) el purusa carece de “inteligencia” 
(ciddharma; S.-Sútra, 1, 146), porque carece de deseos. Los deseos no son 
eternos; luego, no pertenecen al espíritu. El espíritu es eternamente libre 
(S.-Sútra, 1, 162), al serle ajenos los “estados de conciencia”, el flujo de la 
vida psicomental. Si pese a todo el espíritu nos parece algo “actuante” (kartr), 
se debe tanto a la ilusión humana como a ese enfoque sui generis que se 
llama yogyáta,? y que designa una especie de armonía preestablecida entre 
esas dos realidades esencialmente distintas que son el sí (purusa) y la inteli- 
gencia (buddh:; esta última no es, como veremos después, sino un “producto 
más refinado” de la materia o substancia primordial). 

La misma posición sostiene Patañjali: en el Yoga-Sútra, 1, 5, recuerda que 
la ignorancia (avidyá) consiste en considerar lo efímero (anitya), impuro 
(asuct), doloroso (duhkha) y no-espíritu (anátma), como siendo eterno (nitya), 
puro (suci), beatitud (sukha) y espíritu (átman). Vyása (ad. Y.-S., II, 18) 
precisa una vez más que la percepción, la memoria, el razonamiento, etc. 
pertenecen de hecho a la inteligencia (buddhi) y que únicamente por el 
efecto de una ilusión se atribuyen esas facultades mentales al purusa. (Ver 
también Bhoja ad. Y.-S., II, 20 y la nota 1. 4.) 

Ahora bien, esa concepción del purusa suscita, de entrada, dificultades. Si, 


2 Vyása (ad Yoga-Sútra, 1, 4) y Vácaspati Misra (ibid. y Tattva Kaumud! 31), precisan que este 
“acercamiento sui generis no tiene comienzo”, no se debe a una correlación espacial o temporal 
entre el Sí y la inteligencia: es una yogyáta, es decir, una correspondencia de orden metafísico 
entre el Espíritu (purusa) y el producto más sutil de la Sustancia, el buddhi. Este “acercamiento” 
que constituye una de las mayores dificultades de la especulación india en general, se explica 
según el Samkhya y el Yoga por el instinto teleológico de la Naturaleza (prakrti) que, sin darse 
cuenta, “trabaja” en la liberación del Espíritu. Véase infra, p. 35. Sobre las ocho hipótesis 
posibles para explicar las relaciones purusa-prakrti, cf. Vyása, ad Y.-S., II, 23. 
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en efecto, el espíritu es eternamente puro, impasible, autónomo e irreducti- 
ble, ¿cómo puede aceptar dejarse acompañar por la experiencia psicomental? 
¿Y cómo es posible semejante relación? Examinaremos con más provecho la 
solución propuesta para ese problema por el Sámkhya y el Yoga cuando 
conozcamos mejor las relaciones que pueden tener el Sí y la Naturaleza. 
Veremos entonces que el esfuerzo de los dos darsana se dirige sobre todo al 
problema de la verdadera naturaleza de esa extraña “relación” que liga el 
purusa a la prakrt:. Pero ni el origen ni la causa de esa paradójica situación 
han sido objeto de un debate en regla en el Samkhya-Yoga. ¿Por qué el Sí, en 
efecto, ha aceptado dejarse llevar a una órbita ajena, la de la Vida en particu- 
lar, y engendrar así al hombre como tal, al hombre concreto, histórico, 
condenado a todos los dramas, en conflicto con todos los sufrimientos? ¿Cuán- 
do y con qué motivo comenzó esta tragedia de la existencia del hombre si es 
verdad que la modalidad ontológica del espíritu es, como vimos ya, exacta- 
mente lo opuesto a la condición humana, al ser el Sí eterno, libre y pasivo? 

La causa y el origen de esa asociación del espíritu y la experiencia son los 
dos aspectos de un problema que el Sámkhya y el Yoga consideran insoluble, 
ya que rebasa la capacidad actual de la comprensión humana. En efecto, 
el hombre conoce y comprende por medio de lo que el Simkhya-Yoga llama el 
“intelecto”, buddhi. Pero ese “intelecto” a su vez no es más que un producto 
—ciertamente muy refinado— de la materia, de la substancia primordial 
(prakrti). Al ser un producto de la Naturaleza, un “fenómeno”, el buddhi 
sólo puede tener relaciones de conocimiento con otros fenómenos (que for- 
man parte, como él, de la serie infinita de creaciones de la substancia pri- 
mordial); en ningún caso puede conocer al Sí: porque no puede tener rela- 
ciones de ninguna especie con una realidad trascendental. Sólo un instrumento 
de conocimiento diferente al buddhi y que no implicara de ningún modo a la 
materia podría llegar a comprender la causa, así como el origen, de esa aso- 
ciación paradójica entre el Sí y la Vida (es decir de la ““materia”). Ahora bien, 
dicho conocimiento es imposible en la actual condición humana. Sólo se 
“revela” a aquel que, habiendo roto sus cadenas, ha rebasado 1- condición 
humana; el “intelecto” no tiene ninguna injerencia en esa revelación, que 
es más bien el conocimiento de sí mismo, del Sí mismo. 

El Sámkhya sabe que la causa de la “servidumbre”, es decir, de la condi.- 
ción humana, del sufrimiento, es la ignorancia metafísica que, en virtud de 
la ley kármica, se transmite de una generación a otra; pero es imposible 
establecer el momento histórico en que hizo su aparición esa ignorancia, 
como también es imposible fijar la fecha de la creación. El enlace entre el Sí y 
la vida, así como la “servidumbre” que se deriva de él (para el Sí), no tienen 
historia; están más allá del tiempo, son eternos. Querer encontrar una solu- 
ción a estos problemas no es solamente vano: es una niñería. Se trata de 
problemas mal planteados, y según una vieja costumbre brahmánica(Sanka- 
ra, ad Vedánta-Sútra, IMM, 2, 17), observada por el propio Buda en varias 
ocasiones,? a un problema mal planteado se responde con el silencio. La 


3 Cf. p. ej. Vasubandhu, Abhidharma Kosa, V. 22; véase también Th. Stcherbatzky, The 
Conception of Buddhist Nirvána (Leningrado, 1927), p. 22. 
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única certeza que puede tenerse a este respecto es que el hombre se halla en 
esa condición desde los tiempos más remotos y que el objetivo del conoci- 
miento no es la. vana investigación de la causa primera y de los orígenes 
históricos de esa condición, sino la liberación. 


LA SUBSTANCIA 


Patañjali se refiere de paso a la prakrti (Y.-S. IV, 2, 3) y a sus modalidades, los 
guna (Y.-S. 1, 16; II, 15, 19; TV, 13, 34, 32), y únicamente para precisar sus 
relaciones con la vida psicomental y con las técnicas de la liberación. Supone 
conocido el análisis de la Substancia, laboriosamente desarrollado por los 
autores Sámkhya: a ellos sobre todo recurriremos para comprender la estruc- 
tura y la procesión de la Substancia. 

La prakrti es tan real y tan eterna como el purusa; pero, a diferencia del 
Espíritu, es dinámica y creadora. Aunque perfectamente homogénea e inerte, 
esta substancia primordial posee, por así decirlo, tres ““modos de ser”, que le 
permiten manifestarse de tres maneras diferentes y que se llaman guna: 
1. sattva (modalidad de la luminosidad y la inteligencia); 2. rajas (modalidad 
de la energía motriz y la actividad mental); 3. tamas (modalidad de la inercia 
estática y la obscuridad psíquica). No obstante, esos guna no deben conside- 
rarse diferentes de la prakrti, porque nunca se dan separadamente; en cual- 
quier fenómeno físico, biológico o psicomental existen todos a la vez,-aun- 
que en proporciones desiguales (y es justamente esta desigualdad la que 
permite la aparición de un “fenómeno” sin importar su naturaleza; de otro 
modo, el equilibrio y la homogeneidad primordial, gracias a los cuales los guna 
se encontraban en equilibrio perfecto, persistirían eternamente). Vemos que 
los guna poseen un doble carácter: objetivo por una parte, ya que constitu- 
yen los fenómenos del mundo exterior y, por otra parte, subjetivo, puesto- 
que apoyan, alimentan y condicionan la vida psicomental. (Por ello debe- 
mos traducir tamas tanto por “principio de la inercia de la materia” -—sentido 
objetivo— como por “obscuridad de la conciencia, obstáculo creado por las 
pasiones”, sentido psicofisiológico. Sobre los guna ver también nota 1. 5.) 

En cuanto sale de su estado inicial de equilibrio perfecto (alinga, avyakta) y 
adquiere especificaciones condicionadas por su “instinto teleológico” (sobre 
el cual regresaremos), la prakrti se presenta bajo la forma de una masa 
energética llamada mahat (“el grande””).*1 Arrastrada por el impulso de la 
evolución (parináma, “desarrollo”, procesión), la prakrti pasa del estado de 
mahat al de ahamkára, que quiere decir: masa unitaria, aperceptiva, des- 
provista aún de experiencia “personal”, pero con la obscura conciencia de 


4 Sámihya-Sútra, 1, 61: “prakrti es el estado de equilibrio de sattua, rajas y tamas. De la 
prakrti surgió mahat; de mahat, akhamkára; del ahamkára, los cinco tanmátra y las dos series de 
órgan: s de los sentidos; de tanmátra surgieron los stulabhúténi (elementos materiales, molécu- 
las)”. Este sútra resume todo el proceso de manifestación (o “procesión cósmica””) que estamos 
analizando. Otros textos: Simihya-Sétre, 1, 129; 11, 10, 15; Isvara Krishna, SámAhya-kárika, 3, 
40, 56; Vyása, ad Yoga-sútra, 1, 19; etcétera. 
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ser un ego (de ahí la expresión de ahamkára; aham = ego). Partiendo de esa 
masa aperceptiva, el proceso de la “evolución” se bifurca en dos direcciones 
opuestas: una de ellas conduce al mundo de los fenómenos objetivos; la otra, 
al de los fenómenos subjetivos (sensibles y psicomentales). El ahamkára tiene 
la facultad de transformarse cualitativamente según que uno u otro de los 
guna predomine en él. Cuando prevalece el sattva (la modalidad de la lumi- 
nosidad, la pureza y la comprensión) en el interior del ahamkára, hacen su 
aparición los cinco sentidos cognoscitivos (j¡ñánendriya) y el manas, “el 
sentido interno”; este último sirve como centro de enlace entre la actividad 
perceptiva y la actividad biomotriz (Aniruddha, comentario a S.-Sútra, IL, 40); 
base y receptáculo de todas las impresiones (ibid. 11, 42), coordina las activi- 
dades biológica y psíquica, en particular la del subconsciente. Cuando, por 
el contrario, el equilibrio está dominado por el rajas (la energía motriz que 
hace posible cualquier experiencia física o cognoscitiva), se abren paso los 
cinco sentidos conativos (karmendriya). Por último, cuando domina el ta- 
mas (la inercia de la materia, la obscuridad de la conciencia, el coto a las 
pasiones) hacen su aparición las cinco tanmátra, los cinco elementos ““suti- 
les”” (potenciales), los núcleos genéticos del mundo físico. De esas tanmátra 
se derivan, mediante un proceso de condensación que tiende a producir 
estructuras cada vez más groseras, los átomos (paramánu) y las moléculas 
(sthúlabhútán:, literalmente: “partícula material espesa”), que a su vez dan 
origen a los organismos vegetales (uriksa) y animales (sar?ra). De este modo, 
el cuerpo del hombre, así como sus “estados de conciencia” e incluso su 
“inteligencia” son, todos, creaciones de una misma y única substancia. 

Observaremos que, según el Sámkhya y el Yoga, el Universo —objetivo 
o subjetivo— no es más que la evolución de una etapa inicial de la naturaleza 
(ahamkára), aquella en que por primera vez de la masa homogénea y energé- 
tica surgió la conciencia de la individualidad, de una apercepción iluminada 
por el ego. Mediante un doble proceso de desarrollo y de creación, el ahamka- 
ra creó un doble universo: interior y exterior, y esos dos “mundos” tienen 
entre sí correspondencias electivas. Cada sentido corresponde a un átomo 
específico, así como cada átomo corresponde a una tanmátra.? Pero cada uno 
de esos productos contiene los tres guna, aunque en proporción desigual; 
cada producto se caracteriza por la supremacía de un guna o, en los últimos 
estadios de la creación, por la predominancia de una tanmátra. 

Es importante considerar el concepto de evolución en el Samkhya. Pariná- 
ma significa desarrollo de lo que existe, en potencia, en el mahat. No es una 
creación, ni una superación, ni la realización de especies nuevas de existen- 
cia, sino simplemente la actualización de las potencialidades que existen en 
la prakrt: (bajo su aspecto vivo, mahat). Comparar “la evolución” en el 
sentido indio, con el evolucionismo occidental sería cometer una gran con- 
fusión. Ninguna forma nueva, afirma el Samkhya, supera las posibilidades 


5 Por ejemplo, el “sonido-potencial” (sabdha-tanmátra) produce, por una aglutinación con 
las moléculas “el átomo espacio” (akása-anu), al que corresponde —en el orden subjetivo— el 
sentido auditivo; la energía luminosa y radiante (tejastanmátra) produce “el átomo radiante” y 
el sentido visual, etcétera. 
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de existencia que se encontraban ya en el universo. De hecho, para el Simkhya, 
nada se crea, en el sentido occidental de la palabra. La creación existe desde 
siempre y no podrá jamás ser destruida, pero regresará a su aspecto inicial 
de equilibrio absoluto (en la gran reabsorción final mahápralaya). 

Esa concepción de la evolución se justifica mediante una teoría particular 
de la causalidad. Porque si el efecto rebasara a la causa, querría decir que en 
la causa habría un quantum no existente que adquiriría existencia en el 
efecto. Pero, pregunta el Sámkhya, ¿cómo podría esa no entidad ser la causa 
de una entidad? ¿Cómo el esse podría venir del non-esse? Vácaspati Misra (en 
Tattvakaumud!, 62, y con más detalles en la Nyáyavártikatátparyatiká) dice: 
**Si se afirma la producción de una entidad por una no-entidad, entonces esta 
última, al existir en todas partes y en todo momento, debería dar origen en 
todas partes y en todo momento a cualquier efecto y a todos los efectos.”” Y al 
comentar la Sámkhya Káriká IX, precisa: “El efecto es una entidad, es decir, 
que existe antes de la operación causal” (Tattva Kaumudt, 62). “Si el efecto 
fuera una no-entidad antes de la operación causal no podría jamás ser con- 
ducido a la existencia” (ib., 64; cf. ibid., 68-69; S.-S. YI, 115 y 118, con los 
comentarios, y sobre todo Aniruddha en S.-S. 1, 41; sobre la lógica Samkhya, 
ver nota l. 6). 

Entre la causa y el efecto existe una relación real y determinada. Pero si el 
efecto no existiera en la causa, ¿cómo sería posible una relación entre ens y 
non ens? ¿Cómo sería posible una relación íntima entre la ausencia y la 
actualidad? “En esas condiciones, dice Isvara Krishna (Káriká, XIV), todo 
lo que puede ser realizado por la causa es la manifestación o el desarrollo del 
efecto preexistente.” Para ilustrar la teoría de la causalidad con un ejemplo, 
Vijñána Bhiksu escribe (Sámkhya-pravacanabásya, 1, 120): “Así como la 
estatua, ya existente en el bloque de piedra, no es sino revelada por el escul- 
tor, también la actividad causal no hace sino engendrar la acción por la cual 
se manifiesta un efecto, dando la ilusión de que sólo existe en el momento 
presente.” 

Sobre el ahamkára, los textos Simkhya aportan numerosos detalles, pero 
lo que interesa a nuestra breve exposición es que el ahamkára está definido 
por “el conocimiento de sí” (Isvara Krishna, 24). Cabe recordar que esa 
entidad, aunque “material”, no se manifiesta en formas sensoriales, físicas, 
sino que es homogénea, masa energética y pura sin ninguna estructura. 
Según el Samkhya, el ahamkára toma conciencia de sí mismo y, mediante ese 
proceso, se propaga (sarva, emanación) en la serie de los once principios 
psíquicos (manas o el sentido interno, que coordina las facultades del alma; 
los cinco sentidos cognoscitivos y los cinco sentidos conativos), y en la serie 
de las potencias físicas (tanmátra). 

Cabe subrayar la importancia capital que el Simkhya, como casi todos los 
sistemas indios, concede al principio de la individuación mediante la “con- 
ciencia de sí”. Se observa que la génesis del mundo es un acto psíquico, que 
de ese conocimiento de sí (desde luego, absolutamente diferente al “desper- 
tar” del purusa) se deriva la evolución del mundo físico; y que los fenómenos 
objetivos y psicofisiológicos tienen una matriz común, siendo la única dife- 
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rencia que los separa la fórmula de los guna, el sattva predominante en los 
fenómenos psíquicos, el rajas en los psicofisiológicos (pasión, actividad de 
los sentidos, etc.) mientras que los fenómenos de la “materia” están consti- 
tuidos por los productos cada vez más inertes y densos del tamas (tanmátra, 
anu, bhútán:). 

El Sáamkhya-Yoga ofrece también una interpretación subjetiva de los tres 
guna cuando considera sus “aspectos” psíquicos. Cuando predomina el satt- 
va, la conciencia es tranquila, clara comprensible, virtuosa; dominada por el 
rajas, es agitada, incierta, inestable; abrumada por el tamas es obscura, con- 
fusa, apasionada, bestial (ver Y.-S. II, 15, 19, con los comentarios). Pero, 
desde luego, esa valorización subjetiva y humana de las tres modalidades 
cósmicas no contradice su carácter objetivo, ya que “exterior” e “interior” no 
son más que expresiones verbales. 

Con este fundamento fisiológico, se comprende por qué el Samkhya Yoga 
consideraba cualquier experiencia psíquica como un simple proceso ““mate- 
rial”. La moral se ve afectada: la pureza, la bondad, no es una cualidad del 
espíritu, sino una “purificación” de la “materia sutil” representada por la 
conciencia. Los guna impregnan todo el Universo y establecen una simpatía 
orgánica entre el hombre y el cosmos, ya que esas dos entidades están pene- 
tradas por el mismo dolor de la existencia y ambas son esclavas del mismo Sí 
absoluto, ajeno al mundo y arrastrado por un destino ininteligible. De he- 
cho, la diferencia entre el cosmos y el hombre no es más que una diferencia 
de grado, no de esencia. 

Gracias a la parináma, la materia ha producido formas infinitas (vikára), 
cada vez más compuestas, cada vez más variadas. El Samkhya cree que una 
creación tan vasta, un edificio de formas y organismos complicado a tal 
punto, exige una justificación y una significación fuera de él mismo. Una 
prakrt: primordial, informe y eterna, podría tener un sentido; pero el mun- 
do, tal como lo vemos, no es una substancia homogénea: al contrario, presen- 
ta un número considerable de estructuras y formas distintas. El Sáamkhya 
eleva la complejidad del Cosmos, la infinidad de sus “formas” al rango de 
argumentos metafísicos. La “Creación” es sin duda producto de nuestra 
ignorancia metafísica; la existencia del Universo y la polimorfia de la Vida se 
deben a la falsa opinión que el hombre tiene sobre sí mismo, al hecho de 
que confunde el Sí verdadero con los estados psicomentales. Pero, como 
observábamos antes, no se puede saber cuál es el origen y cuál es la causa de 
esa falsa opinión. Lo que se sabe, lo que se ve, es que la prakrt: tiene una 
“evolución” sumamente complicada y que no es simple, sino “compuesta”. 

Ahora bien, el buen sentido nos enseña que cualquier compuesto existe en 
función de otro. Así, por ejemplo, la cama es un conjunto compuesto por 
varias partes, pero esa colaboración provisional entre las partes no está orde- 
nada en sí misma; lo está en función del hombre (Kár:ká, 17, con los comen- 
tarios, V. Misra, 120; S.-S. I, 140-144 con los comentarios de Aniruddha y de 
Vijñana Bhiksu). El Sámkhya revela así el carácter teleológico de la Crea- 
ción; si, en efecto, la Creación no tuviera como misión servir al espíritu, ella 
sería absurda, estaría desprovista de sentido. "Todo en la Naturaleza es com- 
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puesto; todo debe tener, pues, un “superintendente” (adhyaksah), alguien 
que pueda emplear esos compuestos. Ese “superintendente” no puede ser la 
actividad mental, ni los estados de conciencia (ellos mismos productos su- 
mamente complejos de la prakrt1). Debe, pues, haber una entidad que rebase 
las categorías de la sustancia (guna) y que sea en función de ella misma 
(Vácaspati Misra, 122, en Káriká, 17). Mejor aún, debe existir un sujeto al 
que esté subordinada la actividad mental, hacia el cual se orienten “el placer 
y el dolor”. Porque, añade Misra (123), el placer no puede sentirse y quedar 
especificado por el placer; y si se sintiera mediante el dolor, no sería ya una 
experiencia agradable, sino dolorosa. Así, las dos cualidades (dolor y placer) 
sólo pueden existir, sólo pueden quedar especificadas en cuanto se orientan 
hacia un solo sujeto que rebasa la experiencia. 

Lo que descubre Sámkhya es la primera prueba de la existencia del espíri- 
tu: samhataparárthatvát purusasya, es decir: “el conocimiento de la existen- 
cia del espíritu mediante la combinación para el provecho de otro”, axioma 
que se repite copiosamente en la literatura india (S.-Sútra, I, 66; Vácaspati en 
Káriká, 17; Brhadáranyaka Up., IH, 4, 5) y que el Yoga hace suyo (cf. Yoga- 
Sútra, IV, 24). Váacaspati añade: si alguien objeta que la evolución y la 
heterogeneidad de la substancia tienen por objeto servir a otros “compuestos” 
(como en el caso, por ejemplo, de la silla, “compuesto” que fue creado con 
vistas a ese otro “compuesto” que es el cuerpo humano), podemos respon- 
derle que esos compuestos deben existir, ellos también a su vez, para que 
otros “compuestos” hagan uso de ellos: la serie de las interdependencias nos 
conduciría fatalmente a un regressus ad infinitum. “Y puesto que podemos 
evitar ese regressus, continúa Vácaspati, postulando la existencia de un Prin- 
cipio racional, evidentemente no tiene sentido multiplicar inútilmente la 
serie de las relaciones entre los compuestos” (Tattva Kaumudí, 121). Con- 
forme a ese postulado, el espíritu, el Sí, es un principio simple e irreductible, 
autónomo, estático, no productivo, no implicado en la actividad mental o 
sensorial, etc. 

Aun cuando el Sí (purusa) esté velado por las ilusiones y las confusiones de 
la Creación cósmica, la prakrti se dinamiza con ese “instinto teleológico” 
que tiende por completo hacia la “liberación” del purusa. Recordemos que 
“desde Brahma hasta la última brizna de hierba, la Creación es para beneficio 
del espíritu hasta que haya alcanzado el conocimiento supremo” (S.-Sútra, 


TIL, 47). 
La RELACIÓN ESPÍRITU-NATURALEZA 


Aunque la filosofía Samkhya no explica el motivo ni el origen de la extraña 
asociación que se estableció entre el espíritu y la experiencia, trata sin em- 
bargo de explicar la naturaleza de su asociación, de definir el carácter de sus 
relaciones mutuas. No se trata de relaciones reales en el sentido propio del 
término, como las que existen por ejemplo entre los objetos exteriores y las 
percepciones. Las relaciones reales implican el cambio y la pluralidad; aquí 
tenemos modalidades esencialmente opuestas a la naturaleza del espíritu. 
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Los “estados de conciencia” no son más que los productos de la prakrt:, y 
no pueden tener ningún tipo de relaciones con el espíritu, ya que éste se 
encuentra, debido a su esencia misma, por encima de cualquier experiencia. 
Pero —y ésta es, en el Samkhya y el Yoga la clave de su situación paradójica— 
la parte más sutil, la más transparente de la vida mental, es decir, la inteli- 
gencia (buddhi) en su forma de pura “luminosidad” (sattva), tiene una cua- 
lidad específica: reflejar el espíritu. La comprensión del mundo exterior sólo 
es posible gracias a esta reflexión del purusa en la inteligencia. Pero el Sí no 
se ve alterado por esa reflexión y no pierde sus modalidades ontológicas 
(impasibilidad, eternidad, etc.). El Yoga-Sútra 1, 20 dice en substancia: el 
vidente (drastr, es decir, el purusa) es la conciencia absoluta (la “videncia por 
excelencia””) y, al tiempo que se mantiene puro, conoce los conocimientos 
(“mira las ideas que se le presentan”). Vyasa interpreta así: el espíritu se 
refleja en la inteligencia (buddhi) pero no es ni parecido ni diferente a ella. 
No es parecido a la inteligencia porque esta última es modificada por el 
conocimiento, siempre cambiante, de los objetos —mientras que el purusa 
dispone de un conocimiento ininterrumpido, en cierta forma es conocimien- 
to. Por otra parte, el purusa no es completamente diferente del buddh: ya 
que, pese a ser puro, conoce el conocimiento. Patañjali utiliza otra imagen 
para precisar las relaciones entre el espíritu y la inteligencia: así como una 
flor se refleja en un cristal, la inteligencia refleja al purusa (cf. Yoga-Sútra, 1, 
41). Pero sólo un ignorante puede atribuir al cristal las cualidades de la flor 
(forma, dimensiones, colores). Cuando el objeto (la flor) se mueve, su imagen 
se mueve en el cristal, aunque éste permanezca inmóvil. Es una ilusión creer 
que el espíritu es dinámico porque la experiencia mental lo es. En realidad 
sólo se trata de una relación ilusoria (upádhi) debida a una “correspondencia 
simpática” (yogyatá) entre el Sí y la inteligencia. 

Desde siempre, el espíritu se ha visto arrastrado a esa relación ilusoria con 
la vida psicomental (es decir, con la ““materia””). Esto se debe a la ignorancia 
(avidya; Y.-S. Il, 24), y mientras se mantiene la avidya, la existencia está allí, 
en virtud del karma, y con ella, el dolor. Insistamos un poco sobre este punto. 
La ilusión o la ignorancia consisten en confundir el inmóvil y eterno purusa 
con el flujo de la vida psicomental (S.-Sútra, TI, 41). Decir “yo sufro”, “yo 
quiero”, “yo odio”, “yo conozco”, y pensar que ese “yo” se refiere al espíritu, 
es vivir en la ilusión y prolongarla; porque todos nuestros actos o intencio- 
nes, por el simple hecho de depender de la prakrt:, la “materia”, están 
condicionados y dirigidos por el karma. Esto significa que cualquier acción 
que tenga su inicio en la ilusión (es decir, que se base en la 2ignorancia, la 
confusión entre el espíritu y el no-espíritu) es, o la consumación de una 
virtualidad creada por un acto anterior, o la proyección de otra potencia que 
reclama a su vez su actualización, su consumación en la existencia presente o 
en una existencia futura. Cuando se establece la ecuación siguiente: “Yo 
quiero” = “el espíritu quiere”, en el acto se desencadena una fuerza o se 
siembra otra. Porque la confusión que expresa esta ecuación es un “momen- 
to” del circuito eterno de las energías cósmicas. 

Esa es la ley de la existencia; es transubjetiva como cualquier ley, pero su 
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validez y su universalidad están en el origen del sufrimiento que afecta a la 
existencia. No hay más que un camino para obtener la salvación: conocer 
adecuadamente el espíritu. El Simkhya no hace más que prolongar la tradi- 
ción de los Upanishads: “Quien conoce el átman atraviesa (el océano del 
sufrimiento)” (Chándogya Up. VII, 1, 3). “Mediante el conocimiento, la 
liberación, mediante la ignorancia, la esclavitud” (Sámkhya-Sútra, TI, 22, 
23). Y la primera etapa de la conquista de ese “conocimiento” consiste en 
esto: negar que el espíritu tenga atributos; lo que equivale a negar el sufri- 
miento como algo que nos corresponde a considerarlo como un hecho obje- 
tivo, exterior al espíritu, es decir desprovisto de valor, de sentido (puesto que 
todos los “valores” y todos los “sentidos” son creados por la inteligencia en 
cuanto ésta refleja al purusa). El dolor existe sólo en la medida en que la 
experiencia se relaciona con la personalidad humana, considerada como 
idéntica al purusa, al Sí. Pero al ser ilusoria esa relación, puede suprimirse 
fácilmente. Cuando se conoce el purusa, se anulan los valores; el dolor ya no 
es entonces dolor, ni no-dolor, sino un simple hecho; “hecho” que, pese a 
conservar la estructura sensorial, pierde su valor, su sentido. Hay que enten- 
der bien ese punto, capital para las doctrinas Samkhya y Yoga, y sobre el 
cual, en nuestra opinión, no se ha insistido bastante. Para liberarse del dolor, 
el Samkhya y el Yoga niegan el dolor como tal, suprimiendo así cualquier 
relación entre el sufrimiento y el Sí. Desde el momento en que entendemos 
que el Sí es libre, eterno e inactivo, todo lo que nos ocurre: dolores, senti- 
mientos, voliciones, pensamientos, etc., no nos pertenece ya. “Todo ello cons- 
tituye un conjunto de hechos cósmicos, condicionados por leyes, reales cier- 
tamente, pero de una realidad que no tiene nada en común con nuestro 
purusa. El dolor es un hecho cósmico, y el hombre sufre ese hecho o contri- 
buye a su perpetuación únicamente en la medida en que acepta dejarse llevar 
por una ilusión. 

El conocimiento es un simple “despertar” que revela la esencia del Sí, del 
espíritu. El conocimiento no “produce” nada: revela inmediatamente la rea- 
lidad. Ese conocimiento verdadero y absoluto —que no debe confundirse con 
la actividad intelectual, de esencia psicológica— no se obtiene mediante la 
experiencia, sino mediante una revelación. Nada divino interviene aquí, 
porque el Samkhya niega la existencia de Dios (cf. nota 1. 7); el Yoga 
la acepta, pero veremos que Patañjali no le concede mucha importancia. La 
revelación se basa en el conocimiento de la realidad última, es decir, en ese 
“despertar” en donde el objeto se identifica completamente con el sujeto. (El 
“Sí” se “contempla” a sí mismo; no se “piensa” ya que el pensamiento es en 
sí una experiencia y como tal pertenece a la prakrti). 

Para el Sámkhya no existe otro camino que éste. La esperanza prolonga y 
agrava incluso la miseria humana; sólo es feliz quien ha perdido toda espe- 
ranza (S.—Sútra, IV, II) “porque la esperanza es la mayor tortura que existe, y 
la desesperanza la mayor felicidad” (texto del Mahábhárata, citado por el 
comentador Mahadeva Vedántin en S.-Sútra, IV, ID). Los ritos y las prácticas 
religiosas no tienen ningún valor (S.-Sútra, UIT. 26), ya que están fundados en 
deseos y crueldades. Cualquier acción ritual, por lo mismo que implica un 
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esfuerzo, engendra una nueva fuerza kármica (S.-S. I, 84-85). La moral mis- 
ma no conduce a nada decisivo.f La indiferencia (vairágya = renunciación), 
la ortodoxia (sruti) y la meditación no son más que instrumentos indirectos 
de la salvación. El único medio perfecto y definitivo es, para el Samkhya, el 
conocimiento metafísico (S.-Sútra, III, 23). 

El proceso cognoscitivo se realiza naturalmente mediante el intelecto; pero 
éste es una forma altamente evolucionada de la “materia”. ¿Cómo, entonces, 
es posible que la liberación (mukti) se realice mediante la colaboración de 
la prakrti? El Samkhya responde con el argumento teleológico: la materia 
(prakrti) actúa instintivamente con vistas a la emancipación del “alma” 
(purusa). El intelecto (buddhi), al ser la manifestación más perfecta de la 
prakrti facilita, gracias a sus posibilidades dinámicas, el proceso de la libera- 
ción, pues sirve como peldaño preliminar a la revelación. El Yoga tiene 
exactamente la misma posición (cf. Yoga-Sútra, TI, 18, etc.): la prakrti hace 
posible la experiencia y, simultáneamente, persigue la liberación del Sí. Al 
comentar ese sútra, Vyasa añade una precisión importante: de hecho, dice, la 
esclavitud no es más que la situación de la inteligencia (buddhi) cuando aún 
no se ha alcanzado el objetivo último del Sí, y la liberación no es sino el 
estado en que se ha cumplido ese fin. 

Veremos, en el capítulo siguiente, mediante qué técnicas psicofisiológicas 
se puede, según el Yoga, alcanzar ese objetivo. Para el Samkhya, la libera- 
ción se obtiene casi automáticamente cuando la inteligencia (buddh:) conduce al 
hombre hasta el umbral del “despertar”. En cuanto se realiza esa autorreve- 
lación, el intelecto, así como todos los demás elementos psicomentales (y por 
ello materiales) que se le atribuyen injustamente al purusa, se retiran, se 
desprenden del espíritu para reabsorberse en la prakrt:z, parecidos en esto a 
una “bailarina que se aleja tras haber satisfecho el deseo del amo” (esta 
comparación es muy frecuente tanto en el Mahábhárata como en los tratados 
Sáamkhya; cf. Káriká, 59, Sámkhya-Sútra, TI, 69). “No hay nada más sensible 
que la prakrti; en cuanto ésta se dice: “Me han reconocido”, no se muestra ya 
a las miradas del Espíritu” (Kár:ká, 61). Es el estado del “liberado en vida” 
(¡jvanmukta): el sabio vive aún, porque le falta consumir el residuo kármico 
(así como la rueda del alfarero sigue girando debido a la velocidad que 
adquirió, aunque la vasija esté terminada; Káriká 67, San.-Sútra, II, 82). Sin 
embargo, cuando en el momento de morir abandona el cuerpo, el purusa está 
completamente “liberado” (Káriká, 68). 


¿CÓMO ES POSIBLE LA LIBERACIÓN? 


En realidad, el Samkhya-Yoga comprendió que el “espíritu (purusa) no 
puede ni nacer ni ser destruido, que no es ni esclavizado ni activo (que busca 


6 Es ya éste un motivo upanishádico: el Kausitaki Up. MI, 1 afirma que los pecados se 
suprimen mediante la posesión del verdadero conocimiento. El comentador Máthara proclama 
que se puede comer carne, beber vino y hacer el amor y que todos esos pecados quedan abolidos 
mediante el conocimiento de la doctrina de Kapila (es decir mediante el Sámkhya). Más tarde se 
verán las consecuencias de esta posición espiritual. 
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activamente la liberación); que ni está sediento de libertad ni liberado” 
(Gaudapada, Mandúkhya-Kariká, IL, 32). “Su modo es tal que esas dos posibi- 
lidades están excluidas” (Samkhya-Sútra, 1, 160). El Sí es puro, eterno y libre; 
no puede estar esclavizado, porque no puede tener relaciones con nada más 
que consigo mismo.” Pero el hombre cree que el purusa está esclavizado y 
piensa que puede ser liberado. Esas son ilusiones de nuestra vida psicomen- 
tal. Porque, de hecho, el espíritu “esclavizado” es libre desde siempre. Si su 
liberación nos parece un drama es porque nos situamos en un punto de vista 
humano; el espíritu no es más que “espectador” (sáksin), así como la “libe- 
ración” (mukti) no es más que una toma de conciencia de su libertad eterna. 
Yo creo que sufro, yo creo estar esclavizado, yo deseo la liberación. En el 
momento en que comprendo —al haber “despertado” — que ese “yo” (asmita) 
es un producto de la materia (prakrti), comprendo al mismo tiempo que toda 
la existencia no es más que una cadena de momentos dolorosos y que el 
verdadero espíritu “contemplaba impasiblemente” el drama de la “persona- 
lidad”. De este modo, la personalidad humana no existe como elemento 
último, no es más que una síntesis de las experiencias psicomentales y se 
destruye, o en otras palabras, deja de actuar, en cuanto la revelación es un 
hecho. Parecida en esto a todas las creaciones de la substancia cósmica (prakr- 
t2), la personalidad humana (asmita) actuaba, también ella, con vistas al 
“despertar”; por ello una vez realizada la liberación se vuelve inútil. 

La situación del espíritu (purusa), tal como la conciben el Sámkhya y el 
Yoga, es un tanto paradójica; aunque puro, eterno e intangible, el espíritu se 
presta a asociarse, aunque sea ilusoriamente, con la materia; e incluso para 
tomar conciencia de su modo de ser y de “liberarse” se ve obligado a emplear 
un instrumento creado por la prakrt: (en este caso la inteligencia). Sin duda, 
si vemos así las cosas, la existencia humana nos parece dramática e incluso 
desprovista de sentido. Si el espíritu es libre, ¿por qué los hombres están 
condenados a sufrir en la ignorancia o a luchar por una libertad que ya 
poseen? Si el purusa es perfectamente puro y estático, ¿por qué permite la 
impureza, el devenir, la experiencia, el dolor y la historia? Esas preguntas 
podrían multiplicarse. Pero la filosofía india nos recuerda que no debemos 
juzgar al Sí desde un punto de vista lógico o histórico, es decir, buscando las 
causas que determinaron el estado de cosas actual. Hay que aceptar la reali- 
dad tal como es. 

No es menos cierto, empero, que la posición del Sámkhya a este respecto es 
difícil de sostener. Por ello, para evitar la paradoja de ese Sí absolutamente 
privado de contacto con la Naturaleza y sin embargo autor —a pesar suyo— 
del drama humano, el budismo suprimió enteramente el “alma-espíritu”, 
entendida como unidad espiritual irreductible, y la substituyó por los “esta- 
dos de conciencia”. El Vedanta, al contrario, cuidadoso de evitar la dificultad 
referente a las relaciones entre el alma y el universo, niega la realidad del 


7 Existe sin embargo una diferencia entre el Espíritu liberado y el que se halla aún en una 
servidumbre ilusoria: es el upádh:. Esta “falsa relación” es el fundamento de la misteriosa 
asociación entre la purusa y los estados psicomentales, justamente porque el hombre no se da 
cuenta que es una relación ilusoria. 
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universo, considerándolo como máyá, ilusión. El Samkhya y el Yoga no 
quisieron negar la realidad ontológica ni del Espíritu ni de la Substancia. 
Por eso el Samkhya fue atacado debido a esta doctrina tanto por el Vedanta 
como por el budismo. (Ver la crítica, dirigida por Sánkara, comentarios del 
Brahma-Sútra II, 2, 1-10, contra la metafísica Samkhya; cf. notas 1. 8, 9 sobre 
las relaciones entre el Samkhya, y el budismo.) 

El Vedanta critica igualmente la concepción de la pluralidad de los “sí” 
(purusa), tal como la formularon el Samkhya y el Yoga. Existen, en efecto, 
afirman estos dos últimos darsana, tantos purusa como hombres. Y cada 
purusa es una mónada, está completamente aislado; porque el Sí no puede 
tener ningún contacto, ni con el mundo circundante (derivado de la prakrt:) 
ni con los demás espíritus. El cosmos está poblado de esos purusa eternos, 
libres, inmóviles; mónadas entre las cuales no es posible ninguna comunica- 
ción. Según el Vedanta, esta concepción no tiene bases y la pluralidad de los 
““sí” es una ilusión. Es, en todo caso, una concepción trágica y paradójica del 
espíritu, que se ve así cortado no sólo del mundo de los fenómenos, sino 
también de los demás “sí” liberados. No obstante, el Siamkhya y el Yoga se 
vieron obligados a postular la multiplicidad de los purusa; porque si no 
hubiera habido más que un solo Espíritu, la salvación habría sido un pro- 
blema infinitamente más simple, el primer hombre liberado habría provo- 
cado la liberación de todo el género humano. Si no hubiera habido más que 
un solo Espíritu universal, no habría sido posible la existencia concomitante 
de los “espíritus liberados” y los “espíritus esclavizados””. Pero hay más: ni la 
muerte, ni la vida, ni la diversidad de los sexos y las acciones, etc., habrían 
podido coexistir en ese caso (Káriká, 18). La paradoja es evidente: esta doc- 
trina reduce la infinita variedad de los fenómenos a un solo principio, la 
materia (prakrti); hace derivar de una sola matriz el Universo físico, la Vida y 
la Conciencia; y sin embargo postula la pluralidad de los espíritus, aunque 
por su naturaleza éstos sean esencialmente idénticos. Une así lo que parece- 
ría tan diferente —lo físico, lo vital y lo mental— y aísla lo que, sobre todo en 
la India, parece tan único y universal: el espíritu. 

Examinemos más de cerca la concepción de la liberación (moksa) en las 
doctrinas Simkhya y Yoga. Como en la mayoría de las escuelas filosófi- 
cas hindúes —con excepción, naturalmente, de las que están influidas por la 
devoción mística (bhakti)— la liberación es, de hecho, una liberación de la ¿dea 
del mal y del dolor. No es más que la toma de conciencia de una situación 
que existía ya, y sobre la que arrojaba sus velos la ignorancia. El sufrimiento 
se aniquila por sí mismo en cuanto comprendemos que es exterior al espíri- 
tu, que sólo atañe a la “personalidad” humana (asmita). Imaginemos, en 
efecto, la vida de un “liberado”. Éste seguirá actuando, porque los potencia- 
les de las existencias anteriores y también los de su propia existencia antes 
del “despertar” exigen actualizarse y consumirse conforme a la ley kármica 
(ver p. 35). Pero esa actividad no es la suya; es objetiva, mecánica, desintere- 
sada, en una palabra, no se realiza con vistas a su “fruto”. Cuando el “libera- 
do” actúa, no tiene conciencia del “yo actúo”, sino de que “alguien actúa”, 
en otros términos, no arrastra al Sí en un proceso psicofísico. Al dejar de 
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actuar la fuerza de la ignorancia, no se crean ya nuevos núcleos kármicos. 
Cuando se destruyen los llamados “potenciales”, la liberación es absoluta, 
definitiva. Se podría decir incluso que el liberado no tiene la “experiencia” de 
la liberación. Tras el “despertar” actúa con indiferencia y cuando se 
desprende de él la última molécula psíquica, realiza una forma de ser desco- 
nocida para los mortales, por ser absoluta: una especie de nirvana búdico. 

La “libertad” que adquiere el indio por medio del conocimiento metafísi- 
co o del Yoga es, sin embargo, real, concreta. No es cierto que la India haya 
buscado sólo negativamente la liberación; porque desea realizar positiva- 
mente la libertad. En efecto, “el liberado en vida” puede extender tan lejos 
como desee su esfera de acción; no tiene nada que temer, porque sus actos no 
tienen ya consecuencias para él ni, por tanto, límites. Al ya no poder esclavi- 
zarlo nada, el “liberado” puede permitirse todo, en cualquier terreno de 
actividad; porque el que actúa ya no es él en cuanto “sí mismo”, sino un 
simple instrumento impersonal. Y veremos en los capítulos siguientes hasta 
qué límites se ha llevado la “situación de testigo” de una existencia trans- 
personal. 

En cuanto a la concepción soteriológica del Simkhya, nos parece audaz. 
Partiendo del dato inicial de cualquier filosofía india: el dolor, prometiendo 
liberar al hombre del dolor, el Samkhya y el Yoga se ven forzados, al tér- 
mino de su itinerario, a negar el dolor como tal, el dolor humano. Ese 
camino, considerado desde el punto de vista de la salvación, no lleva a nada, 
pues parte del axioma de que el espíritu es absolutamente libre —es decir, que 
no está manchado por el dolor— y desemboca en el mismo axioma, a saber, 
que el Sí sólo es arrastrado ilusoriamente en el drama de la existencia. El úni- 
co término que importa en esta ecuación, el dolor, se deja de lado; el 
Sámkhya no suprime el sufrimiento humano, lo niega como realidad, al ne- 
gar que pueda tener una relación real con el Sí. El sufrimiento permanece, 
porque es un hecho cósmico, pero pierde su significación. Se suprime el 
sufrimiento :1gnorándolo como sufrimiento. Ciertamente, esa supresión no es 
empírica (estupefacientes, suicidio), porque desde el punto de vista indio, 
cualquier solución empírica es ilusoria, al ser ella misma una fuerza kármica. 
Pero la solución del Samkhya lanza al hombre fuera de la humanidad, porque 
sólo es realizable mediante la destrucción de la personalidad humana. Las 
prácticas Yoga propuestas por Patañjali tienen el mismo objetivo. 

Esas soluciones soteriológicas pueden parecerle pesimistas al hombre oc- 
cidental, para quien la personalidad sigue siendo, pese a todo, el pilar de 
cualquier moral y cualquier mística. Pero para la India lo que importa más 
no es tanto la salvación de la personalidad, como la obtención de la libertad 
absoluta. (Más tarde veremos que el significado profundo de esa libertad deja 
muy atrás las fórmulas occidentales más extremas: el indio quiere, en 
efecto, abolir, en cierto sentido, la Creación reintegrando todas las formas 
en la Unidad primordial.) Desde el momento en que esa libertad no puede 
adquirirse en la actual condición humana y que la personalidad acarrea el 
sufrimiento y el drama, está claro que lo que debe sacrificarse es precisamen- 
te la condición humana y la “personalidad”. Este sacrificio, además, se ve 
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ampliamente compensado con la conquista —que de este modo se hace 
posible— de la libertad absoluta. 

Evidentemente, se podría argumentar que el sacrificio que se pide es dema- 
siado grande para que sus frutos puedan ofrecer aún algún interés. La condi- 
ción humana, cuya desaparición se exige, ¿no es, en efecto y pese a todo, el 
único título de nobleza del hombre? A esa posible observación del occidental, 
el Simkhya y el Yoga responden por adelantado cuando afirman: mientras 
no haya rebasado el nivel de la vida psicomental, el hombre sólo podrá 
prejuzgar los “estados” trascendentales que serán el precio de la desaparición 
de la conciencia normal: cualquier juicio de valor relativo a esos “estados” se 
invalida automáticamente por el solo hecho de que la persona que lo emite 
está definida por su propia condición, que es de un orden muy diferente al de 
aquel a quien intenta dirigirse el juicio de valor. 


LA ESTRUCTURA DE LA EXPERIENCIA PSÍQUICA 


El Yoga clásico comienza allí donde termina el Samkhya. Patañjali se apro- 
pia casi totalmente de la dialéctica Samkhya, pero no cree que el conocimien- 
to metafísico pueda, por sí solo, conducir al hombre a la liberación suprema. 
La gnosis no hace, en efecto, más que preparar el terreno con vistas a la 
adquisición de la libertad (mukti). La emancipación debe, por así decirlo, 
conquistarse en reñida lucha, por medio sobre todo de una.técnica ascética y 
un método de contemplación, que no son otra cosa que el Yogadarsana. El 
objetivo del Yoga, así como el del Sáamkhya, es suprimir la conciencia nor- 
mal en favor de una conciencia cualitativamente diferente, que pueda com- 
prender exhaustivamente la verdad metafísica. Ahora bien, la supresión de 
la conciencia normal no es tan fácil de obtener para el Yoga. Además de la 
gnosis, el darsana, implica todavía una “práctica” (abhyása), una ascesis 
(tapas), en resumen: una técnica fisiológica, de la cual es subsidiaria la 
técnica estrictamente psicológica. 

Patañjali define así al Yoga: “la supresión de los estados de conciencia” 
(Yogah cittaurttinirodhah, Yoga-Sútra, 1, 2). La técnica yóguica presupone, 
por consiguiente, el conocimiento experimental de todos los “estados” que 
“agitan” a una “conciencia” normal, profana, no iluminada. Esos estados de 
conciencia son ilimitados en número. Pero todos entran en tres categorías 
que corresponden respectivamente a tres posibilidades de experiencia: 1) los 
errores y las ilusiones (sueños, alucinaciones; errores de percepción, confu- 
siones, etc.); 2) la totalidad de las experiencias psicológicas normales (todo lo 
que siente, percibe o piensa el profano, aquel que no practica el Yoga); 3) las 
experiencias parapsicológicas desencadenadas por la técnica yóguica, y acce- 
sibles, desde luego, sólo a los iniciados. 

Para Patañjali, a cada una de estas “clases”? (o categorías) de experiencias 
le corresponde una ciencia o grupo de ciencias, con base en las cuales se 
regula la experiencia y que devuelve la experiencia a los límites asignados 
cuando ésta los desborda. La teoría del conocimiento, por ejemplo, así como 
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la lógica, tienen como tarea evitar los errores de los sentidos y las confusiones 
conceptuales. La “psicología”, el derecho, la moral tienen por objeto la totali- 
dad de los “estados de conciencia” de un hombre “normal”, y al mismo 
tiempo evalúan y clasifican dichos estados. Como para el Yoga y el Samkhya 
cualquier experiencia psicológica se produce por ignorancia de la verdadera 
naturaleza del Sí (purusa), resulta que los hechos psíquicos “normales”, 
aunque reales desde un punto de vista estrictamente psicológico, y validados 
desde un punto de vista lógico (no siendo ilusorios como el sueño o la 
alucinación), son pese a todo falsos desde el punto de vista metafísico. La 
metafísica, en efecto, sólo reconoce como válida una tercera categoría de 
““estados”, los que preceden la éntasis (samádhi) y preparan la liberación. 

El objetivo del Yoga del Patañjali es, pues, abolir las dos primeras catego- 
rías de experiencias (surgidas respectivamente del error lógico y del error 
metafísico) y sustituirlas por una “experiencia” entática, suprasensorial y 
extrarracional. Gracias al samádh:, se rebasa definitivamente la condición 
humana —que es dramática, surgida del sufrimiento y consumida en el su- 
frimiento— y se obtiene por fin esa libertad total a que aspira el alma 
india con tanto ardor. 

Vyása (en Yoga-Sútra, 1, 1) clasifica como sigue las modalidades de la 
conciencia (o “planos mentales”, citta bhúm:); 1) inestable (ksipta); 2) con- 
fusa, oscura (múdha); 3) estable e inestable (viksipta); 4) fija sobre un solo 
punto (ekágra); 5) completamente frenada (niruddha). Las dos primeras de 
estas modalidades son comunes a todos los hombres, porque desde el punto 
de vista hindú la vida psicomental es de ordinario confusa. La tercera moda- 
lidad de la conciencia, viksipta, se obtiene fijando “ocasional y provisional- 
mente” el espíritu mediante el ejercicio de la atención (por ejemplo en un 
esfuerzo de memoria, o con motivo de un problema matemático, etc.); pero es 
pasajera y no es de ninguna ayuda para la liberación (mukt:), ya que no se 
obtuvo mediante el Yoga. Sólo las dos últimas de las modalidades antes 
enumeradas son “estados” yóguicos, es decir, provocados mediante la ascesis 
y la meditación. 

También Vyása (Yoga-Sútra, 1, 2) expone el hecho de que cualquier con- 
ciencia moral puede manifestarse de tres maneras diferentes, según pre- 
domine en ella uno u otro de los tres guna. Porque el hombre, su vida y su 
conciencia —así como el Cosmos en su totalidad— son emanaciones de una 
misma y única prakrtiz, emanaciones que sólo difieren en su calificación por 
la predominancia en ellas de una de las tres modalidades constitutivas de la 
substancia, a saber, los guna. En efecto: 1) cuando predomina el sattva (pure- 
za, iluminación a través de la comprensión que predomina en la conciencia, 
ésta se manifiesta como prakhya (vivacidad, iluminación de cualquier for- 
ma, estado de claridad mental y de serenidad); 2) cuando domina el rajas 
(energía), la conciencia es pravrtti, es activa y llena de energía, tensa y volun- 
taria; 3) cuando domina la tamas (tinieblas, pesadez), la conciencia es sthitz, 
está inerte, sumida en un estado de reposo y torpeza. Por lo que se ve, el Yoga 
Patañjala conserva intacta la inmemorial tradición hindú para la cual el 
hombre (el microcosmos) es homólogo al macrocosmos; sólo la modifica en 
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que traspone esa homologación al vocabulario de su propia “física”, según 
la cual los tres guna se encuentran idénticamente tanto en la naturaleza y la 
vida como en los “estados de conciencia”. 

Evidentemente, esta clasificación de las modalidades y las “disposiciones” 
de la conciencia no se hizo con vistas al simple conocimiento. Por un lado, 
reintegra la “psicología” Yoga a la tradición ecuménica india, donde las 
clasificaciones y homologaciones son imperativas. Por otro lado —y esto es 
lo que más nos importa— el escalonamiento de los estados de conciencia 
según un orden jerárquico es, en sí mismo, un medio de dominarlos y dispo- 
ner de ellos a voluntad. Porque, a diferencia del Samkhya, el Yoga se pone 
como tarea destruir, uno tras otro, los diferentes grupos, especies, variedades 
de “estados de conciencia” (cittaurtt2). Ahora bien, esa destrucción no puede 
obtenerse si no se empieza por conocer, experimentalmente, por así decirlo, la 
estructura, el origen y la intensidad de lo que está condenado a la destrucción. 

“Conocimiento experimental” quiere decir aquí: método, técnica, prácti- 
ca. No se puede adquirir nada sin actuar (kriya) y sin practicar la ascesis 
(tapas): ése es un leztmotiv de la literatura yóguica. Los libros II y III de los 
Yoga-Sútra están dedicados más particularmente a esa actividad yóguica 
(purificaciones, actitudes del cuerpo, técnicas respiratorias, etc.).? Por ello es 
indispensable la práctica del Yoga. En efecto, sólo tras haber experimentado 
los primeros resultados de esta técnica se puede obtener la fe (sraddhá) en la 
eficacia del método (Vyása, ad Y.-S., I, 34). La práctica del Yoga comporta 
ciertamente una larga serie de ejercicios que exigen realizarse sucesivamente, 
sin prisa, sin impaciencia, sin estar movido por el “deseo individual” de 
obtener cuanto antes la “conjunción” (samádhi). Vyása (ad Y.-S., II, 6) 
recuerda a este respecto que sólo tras haber conquistado ya cierto “plano” 
(bhúmi), es decir, tras haber experimentado todas las modalidades de cierto 
ejercicio yóguico (meditación, contemplación, etc.) se puede pasar a un “pla- 
no superior” (salvo, desde luego, los raros casos en que el yogui, despre- 
ciando ciertos ejercicios inferiores —lectura del pensamiento de personas 
ajenas, etc.— concentra su pensamiento en Dios, Isvara): “En cuanto a la 
naturaleza del plano inmediatamente siguiente (superior), prosigue Vyása, 
sólo la práctica del Yoga puede revelárnosla. ¿Por qué? Porque está dicho (en 
las escrituras): “El Yoga debe conocerse por medio del Yoga; el Yoga se 
manifiesta mediante el Yoga, etcétera.” 

La negación de la realidad de la experiencia yóguica o la crítica de algunos 
de sus aspectos no son válidas si provienen de un hombre al que le es ajeno el 
conocimiento inmediato de la práctica; porque los estados yóguicos rebasan 
la condición que nos circunscribe cuando los criticamos. “Es cosa de mujeres 
esforzarse por establecer la superioridad de una verdad por medio de argu- 


8 “Acción” no significa empero: agitación, esfuerzo a toda costa. Vácaspati Misra (ad. Y.-S., 
IL, 1; cf. Vijñána Bhiksu, Yogasárasamgraha, 42) insiste particularmente en los dos puntos 
siguientes: a) que la acción (kriyáyoga) no debe exagerarse, para que el equilibrio fisiológico no 
resulte afectado; b) que no debe realizarse con vistas a los “frutos” (esto es con “sed”, con 
“pasión”): debe ser resultado no del deseo “humano” de satisfacción de los apetitos y las 
ambiciones, sino del deseo —tranquilo— de salir de lo “humano”. 
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mentos discursivos, pero es cosa de hombres conquistar el mundo mediante 
tu propia potencia”, dice un texto (Tantratattva, 1, 125) que, aunque tardío, 
expresa una actitud características de las escuelas yóguicas tántricas. El tér- 
mino abhyása (““práctica, ejercicio, aplicación”) se emplea con mucha fre- 
cuencia en los tratados hatha-yóguicos. “Mediante el abhyása se obtiene el 
éxito, mediante la práctica se logra la liberación. La conciencia perfecta se 
adquiere mediante el acto. El Yoga se obtiene actuando (abhyása)... Se 
puede burlar a la muerte por medio del abhyása... Mediante la práctica 
se obtiene la fuerza de profetizar (vák) y la facultad de ir a cualquier parte 
mediante el simple ejercicio dela voluntad...” (Siva Samhita, IV, 9-11). 

Podrían citarse indefinidamente textos de ese género; todos recalcan la 
necesidad de la experiencia directa, de la realización, de la práctica. Patañja- 
li, y tras él una infinidad de maestros yóguicos y tántricos, saben que los citta- 
urtti, los ““torbellinos de conciencia”, no pueden controlarse y, finalmente, 
abolirse, si no se han “experimentado antes”. En otros términos, nadie puede 
liberarse de la existencia (samsára) si no conoce la vida de manera concreta. 
Así se explica la paradójica teleología de la Creación que, según el Samkhya 
y el Yoga, por una parte “encadena” el alma humana, y por otra la incita a la 
liberación. De hecho la condición humana, aunque dramática, no es desespe- 
rada, ya que las experiencias en sí tienden a liberar al espíritu (sobre todo al 
engendrar repugnancia por el samsára y la nostalgia por la renunciación). 
Pero hay algo más: sólo mediante las experiencias se obtiene la libertad. Por 
ello los dioses (videha, “desencarnados””) —que no tienen experiencia porque 
no tienen cuerpo— poseen una condición de existencia inferior a la condi- 
ción humana y no pueden lograr la liberación completa. 

La función ambivalente de las experiencias —que a la vez “esclavizan” al 
hombre y lo incitan a “liberarse””— es particular al espíritu indio. Nos 
revelará más sus implicaciones metafísicas cuando abordemos las variedades 
“barrocas” del Yoga (el tantrismo, la erótica mística, etc.). Sin embargo, 
desde ahora podemos descubrir en el Yoga una tendencia que le es específica 
y que, por ese hecho, no hemos encontrado en el darsana Samkhya. Es la 
tendencia hacia lo concreto, hacia el acto, hacia la prueba experimental. En 
efecto, incluso el Yoga “clásico” de Patañjali (y aún más las otras especies de 
Yoga) concede una gran importancia a la experiencia, es decir, al conoci- 
miento de los diferentes estados de conciencia. Y eso no tiene nada sorpren- 
dente, dado el objetivo que persigue el Yoga en general, que consiste en 
rarificar, dislocar y finalmente abolir los llamados estados de conciencia. 
Esta tendencia a conocer de modo concreto, experimental, con vistas al domi- 
nio final de aquello de lo que en cierto modo se ha tomado posesión median- 
te el conocimiento, será llevada a sus límites extremos por el tantrismo. 


EL SUBCONSCIENTE 


Al analizar la “individualidad psíquica”, Patañjali descubre cinco clases, o 
más bien cinco ““matrices”” productoras de estados psicomentales (citta-urtti): 
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la ignorancia (avidyá); el sentimiento de la individualidad (asmitá; ““perso- 
na”), la pasión, el apego (rága); la repugnancia (dvesa); y el amor a la vida, la 
“voluntad de vivir” (abhinivesa; Y.-S. TI, 3, y el comentario de Vyása). No se 
trata de funciones psíquicas separadas: el organismo psíquico es un todo, pero 
sus comportamientos son múltiples. Todas las clases de vrtt: son “dolorosas” 
(klesa); por ello la experiencia humana en su integridad es dolorosa. Sólo el 
Yoga permite suspender los vrtti y abolir el sufrimiento. 

De este modo, el yoguin debe “trabajar” y “manejar” esos vrtt: que cons- 
tituyen el flujo psicomental. Su causa ontológica es, desde luego, la igno- 
rancia (Yoga-Sútra, 1, 8). Pero, a diferencia del Samkhya, el Yoga afirma que 
la simple abolición de la ignorancia metafísica no basta para obtener la 
destrucción total de los estados de conciencia. Y ello porque en el momento 
mismo en que los “torbellinos”” actuales fueran aniquilados, sin tardanza 
vendrían a substituirlos otros, que surgirían de las inmensas reservas de 
latencias sepultadas en el subconsciente. El concepto de vásaná, que designa 
a esas latencias tiene una importancia capital en la psicología Yoga; en el 
texto de Patañjali tiene el sentido de “sensaciones específicas subconscien- 
tes”. Los obstáculos que ponen esas fuerzas subliminales en el camino a la 
liberación son de dos clases: por una parte las vásaná alimentan sin cesar el 
flujo psicomental, la serie infinita de los c:ittaurtti; por otra, y ello en virtud 
de su propia modalidad específica (subliminal, “germinal””), las vásaná for- 
man un obstáculo enorme: porque son inasibles, difíciles de controlar y 
dominar. Por el hecho mismo de que su estado ontológico sea la “potenciali- 
dad”, su propio dinamismo obliga a las vásaná a manifestarse, a “actualizar- 
se” en forma de actos de conciencia. Así, el yoguin —aun cuando tenga en su 
haber una práctica prolongada y haya recorrido varias etapas de su itinerario 
ascético— corre peligro de verse descaminado por la invasión de un podero- 
sos río de “torbellinos'”” psicomentales precipitados por las vásaná. 

“Las vásaná tienen su origen en la memoria”, escribe Vyása (ad Yoga-Sútra, 
IV. 9), con lo que subraya su carácter subliminal. La vida es una descarga 
continua de vásaná que se manifiesta mediante los urtt:. En términos psico- 
lógicos, la existencia humana es una actualización ininterrumpida del sub- 
consciente por medio de las experiencias. Las vásaná condicionan el carácter 
específico de cada individuo; y ese condicionamiento depende tanto de la 
herencia como de la situación kármica del individuo. En efecto, todo lo que 
define la especificidad intransmisible del individuo, así como la estructura de 
los instintos humanos, es producido por las vásaná, por el subconsciente. 
Este se transmite ya de una manera “impersonal”, de generación en genera- 
ción (por medio del lenguaje, de las costumbres, de la civilización: transmisión 
étnica e histórica); o directamente (por medio de la transmigración kármica; 
recordemos a este respecto que los potenciales kármicos se transmiten a través 
de un “cuerpo anímico”, linga, literalmente “cuerpo sutil”). Buena parte de 
la experiencia humana se debe a esa herencia racial e intelectual, a esas formas 
de acción y pensamiento creadas por el juego de las vásana. Esas fuerzas 
subconscientes determinan la vida de casi todos los hombres. Sólo mediante el 
Yoga pueden conocerse, controlarse y “quemarse”. 
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Todos los estados de conciencia son “dolorosos” (klesa). Esa modalidad 
“dolorosa” de los estados de conciencia explica además su dinamismo frené- 
tico; se diría que los estados de conciencia tratan, con su aparición fulguran- 
te, polimorfa, vibrátil, de compensar su “impureza” (klista puede traducirse 
igualmente como “estado de pecado”, “mancha”), su falta de realidad onto- 
lógica (porque, como vimos, no son más que la manifestación provisional de 
la materia cósmica). La rapidez con que se suceden los “torbellinos” en la 
conciencia de un hombre profano es consoladora. El destino de la materia es 
estar en transformación continua; y si esa transformación sin tregua y sin 
reposo es “dolorosa” (klesa), permite (e incluso al exacerbar el dolor invita 
a) la salida del circuito cósmico. 

Porque lo que caracteriza a la conciencia humana —así como al Cosmos 
en su totalidad— es el circuito ininterrumpido que se establece entre los 
diferentes niveles biomentales. Los actos del hombre (karma), suscitados por 
los estados psicomentales (cittauvrtti) suscitan, en efecto, a su vez, otros cit- 
taurtti. Pero esos estados de conciencia son en sí resultado de la actualización 
de las latencias subliminales, de las vásaná. De este modo, el circuito latencia- 
conciencia-actos-latencias, etc. (vásaná-urtti-karma-vásaná, etc.) no presenta 
ninguna solución de continuidad. Y como éstas son manifestaciones de la 
materia cósmica (prakrtz), todas esas modalidades de la “substancia psíquica” 
son reales y, como tales, no pueden destruirse en virtud de un simple acto de 
conocimiento (así como, en el ejemplo clásico de la filosofía india, se ““des- 
truye” la ilusión de encontrarse ante una serpiente cuando, al mirar más de 
cerca, uno se da cuenta de que la “serpiente” era en realidad un palo). La 
combustión de esos estados subliminales de que habla el Yoga significa, en 
efecto, que el Sí (purusa) se desprende del flujo de la vida psíquica. En este 
caso la energía mental —que, al estar determinada por la ley kármica y 
proyectada por la ignorancia, ocupaba hasta entonces el horizonte de la 
conciencia, a la que obscurecía— sale (¡también ella!) de la órbita “indivi- 
dual”, dentro de la cual se movía (asmita, personalidad) y, abandonada a su 
suerte, termina por reintegrarse a la prakrti, a la matriz primordial. La 
liberación del hombre “libera” al mismo tiempo un fragmento de la materia, 
al permitir a ésta regresar a la unidad primordial de la que provino. El 
“circuito de la materia psíquica” finaliza gracias a la técnica yóguica. En este 
sentido, puede decirse que el yoguin contribuye directa y personalmente al 
reposo de la materia, a la abolición de por lo menos un fragmento del 
Cosmos. Más tarde veremos el sentido profundamente indio que tiene esa 
colaboración del yoguin al reposo de la materia y a la restauración de la 
unidad primordial. 

Aclaremos que, según Patañjali, en una conciencia llena de estados “dolo- 
rosos” (klista, “impuros”) no puede haber otros estados que sean “puros” 
(aklista). Y, en caso de que existieran, no podrían manifestarse, al estar 
bloqueados por los estados klista. Así es como los autores de tratados Yoga 
explican la solidaridad de la humanidad con el mal, con el dolor, y la 
resistencia que la propia condición humana opone al mensaje de la renun- 
ciación. El dolor es un hecho universal, pero pocos han tenido el valor de 
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renunciar y la fuerza de recorrer hasta el fin el itinerario de la liberación, 
porque mientras la vida está dominada por los klista, cualquier virtud que 
los rebase se ve inmediatamente bloqueada, destinada al fracaso. A partir de 
esa nostalgia por los estados puros aislados (ak lista, “puros” no en el sentido 
moral sino metafísico) se eleva el deseo del conocimiento, y mediante el 
conocimiento se revela la naturaleza de la experiencia y pueden apartarse los 
klista, tras un proceso cognoscitivo superior (viveka, descriminación metatfí- 
sica). Como veremos más tarde, el papel del subconsciente (vásana) es 
considerable para la psicología y la técnica yóguicas, porque es él quien 
condiciona no solamente la experiencia actual del hombre, sino también sus 
predisposiciones naturales, así como sus decisiones voluntarias en el futuro. 
Desde ese momento, se vuelve inútil tratar de modificar los estados de con- 
ciencia (cittaurtt2) mientras no se hayan controlado y dominado también las 
latencias psicomentales (las vásaná). Si se quiere que tenga éxito la “destruc- 
ción” de los cittavrtti, es indispensable cortar el circuito subconsciente-con- 
ciencia. Eso es lo que el Yoga trata de obtener empleando un conjunto de 
técnicas, que a grandes rasgos tienen como objetivo aniquilar el flujo psico- 
mental, promover su “detención”. 

Antes de considerar esas diversas técnicas, observemos de paso la profundi- 
dad de los análisis psicológicos de Patañjali y sus comentadores. Mucho 
antes que el psicoanálisis, el Yoga mostró la importancia del papel que 
desempeña el subconsciente. En efecto, en el dinamismo propio del subcons- 
ciente ve el obstáculo más serio que debe salvar el yoguin. Porque las laten- 
cias —como si un extraño impulso las empujara a la autoextinción— quieren 
salir a la luz del día, volverse, al actualizarse, estados de conciencia. La 
resistencia que opone el subconsciente a cualquier acto de renunciación y de 
ascesis, que podría dar como resultado la emancipación del Sí, es como un 
signo del miedo que siente el subconsciente ante la simple idea de que la 
masa de latencias aún no manifiesta pudiera no alcanzar su destino, aniqui- 
larse antes de haber tenido tiempo de manifestarse y actualizarse. Sin embar- 
go, esa sed de actualización de las vásaná se ve penetrada de parte a parte por la 
sed de extinción, de “reposo”, que se encuentra en todos los niveles del Cosmos. 
Aunque la extinción de las latencias psicomentales ligada a su actualización 
sólo marca un cambio en el modo de ser de la Naturaleza, no es menos cierto 
que por su parte cada una de las vásaná manifestadas como estados de con- 
ciencia perece como tal; ciertamente, otras vásaná tomarán su lugar; pero en 
cuanto a ella misma, al actualizarse simplemente ha dejado de ser. La inten- 
sidad del circuito biomental se debe precisamente a que las “latencias” y las 
“formas” tienden siempre a anularse a sí mismas. Toda “aparición” y toda 
“desaparición” en el horizonte vital así como en el horizonte psicomental 
revela sin embargo el rechazo a sí mismo, el anhelo de dejar de ser lo que se 
es. Vista desde ese ángulo, cualquier “forma”, cualquier “aparición” y cual- 
quier “estado”, sea cual sea, que pueble el Universo, se ve empujado por el 
mismo instinto de liberación que empuja al hombre. El Cosmos en su totali- 
dad tiene la misma tendencia que el hombre a reintegrarse en la Unidad 
primordial. Cuando algunas formas del budismo maháyánico hablan de la 
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salvación del Cosmos en su totalidad, piensan en esa reintegración y en ese 
reposo últimos de las “cosas”, de los “seres”” y las “formas”. 

Anteriormente hablábamos del parecido que hay entre el Yoga y el psico- 
análisis. Esa comparación puede hacerse, en efecto, con ciertas reservas, todas 
ellas, por cierto, en favor del Yoga. A diferencia del psicoanálisis, el Yoga no 
ve en el inconsciente la única libido. En efecto, pone al día el circuito que 
liga conciencia y subconsciente, lo cual lo lleva a ver el subconsciente a la vez 
como matriz y como receptáculo de todos los actos, gestos e intenciones 
egoístas, es decir, dominados por la “sed del fruto” (phalatrsna), por el deseo 
de autosatisfacción, de saciedad, de multiplicación. Del subconsciente viene, 
al subconsciente regresa (gracias a las “siembras” kármicas) todo lo que 
quiere manifestarse, es decir, tener una “forma”, mostrar su “potencia”, 
precisar su “individualidad”. Anque esa tendencia a la “forma” equivalga en 
el fondo a la tendencia a la autoextinción que tienen las latencias (porque, 
como decíamos hace un momento, la actualización de las latencias es al 
mismo tiempo su “suicidio”), no es menos cierto que desde el punto de vista 
del espíritu puro (purusa) esa tendencia a la forma es una tendencia egoísta, 
pues el objetivo a que apunta es el lucro: o, dicho de otro modo, una ganancia. 

También a diferencia del psicoanálisis, el Yoga cree que el subconsciente 
puede dominarse mediante la ascesis e incluso conquistarse, por medio de la 
técnica de unificación de los estados de conciencia, de la que hablaremos en 
seguida. Dado que la experiencia psicológica y parapsicológica de Oriente 
en general y del Yoga en particular están indiscutiblemente más extendidas y 
organizadas que la experiencia sobre la que se edificaron las teorías occiden- 
tales acerca de la estructura de la psique, es probable que, también en este 
punto, el Yoga tenga razón, y que el subconsciente —por más paradójico que 
pueda parecer— pueda conocerse, dominarse y conquistarse. 


II. LAS TÉCNICAS DE LA AUTONOMÍA 


LA CONCENTRACIÓN “EN UN SOLO PUNTO” 


EL PUNTO de partida de la meditación yoga es la concentración en un solo 
objeto, el cual puede ser, indistintamente, un objeto físico (el entrecejo, la 
punta de la nariz, un objeto luminoso, etc.), un pensamiento (una verdad 
metafísica) o Dios (Isvara). Esta concentración firme y continua se llama 
ekágratá (“en un solo punto””) y se obtiene mediante la integración del 
flujo psicomental (sarvarthatá, atención multilateral, discontinua y difusa, 
Yoga-Sútra, MI, 11). Esa es la definición misma de la técnica yóguica: yogah 
cittaurttinirodhah (Y.-S., IL, 2). 

La ekágratá, la concentración en un solo punto, tiene como resultado 
inmediato la censura pronta y lúcida de todas las distracciones y todos los 
automatismos mentales que dominan y verdaderamente forman la concien- 
cia profana. Abandonado a la voluntad de las asociaciones (producidas a su 
vez por las sensaciones y las vásaná), el hombre pasa el día dejándose invadir 
por una infinidad de momentos inconexos y como exteriores a sí mismo. Los 
sentidos o el subconsciente introducen continuamente en la conciencia obje- 
tos que la dominan y modifican, según su forma e intensidad. Las asociacio- 
nes dispersan la conciencia, las pasiones la violentan, la “sed de vida” la 
traiciona al proyectarla hacia afuera. Incluso en sus esfuerzos intelectuales, 
el hombre es pasivo; porque el destino del pensamiento profano (frenado no 
por la ekágratá, sino únicamente por concentraciones ocasionales, ksiptavik- 
sipta) es ser pensado por objetos. Bajo las apariencias del “pensamiento” se 
esconde en realidad un centelleo indefinido y desordenado, alimentado por 
las sensaciones, las palabras y la memoria. El primer deber del yoguin es 
pensar, esto es, no dejarse pensar. Por ello la práctica Yoga comienza con la 
ekágratá, que obstruye el flujo mental y constituye así un “bloque psíquico”, 
un continuum firme y unitario. 

El ejercicio ekágratá tiende a controlar las dos generatrices de la fluidez 
mental: la actividad sensorial (¿indriya) y la del subconsciente (samskára). El 
control es la capacidad de intervenir a voluntad y de manera inmediata en el 
funcionamiento de esas dos fuentes de ““torbellinos” mentales (cittaurtt1). Un 
yoguin puede obtener cuando lo desee la discontinuidad de la conciencia; 
dicho de otro modo, puede provocar en cualquier momento y en cualquier 
lugar la concentración de su atención en un “solo punto” y volverse insensi- 
ble a cualquier otro estímulo sensorial o mnemónico. Con la ekágratá se 
obtiene una verdadera voluntad, es decir, el poder de regir libremente un 
importante sector de la actividad psicosomática. Es evidente que la ekágratá 
no puede realizarse de otro modo que poniendo en práctica numerosos ejerci- 
cios y técnicas, donde la fisiología cumple una función capital. Por ejemplo, 
no puede obtenerse la ekágratá si el cuerpo está en una postura fatigosa o 
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simplemente incómoda, o si la respiración es desorganizada, arrítmica. Por 
ello la técnica yóguica, según Patañjali, implica varias categorías de práctl- 
cas fisiológicas y ejercicios espirituales (denominados anga, '““miembros””) 
que deben haberse aprendido si se quiere obtener la ekágratá y, en última 
instancia, la concentración suprema, samádh:. Esos “miembros” del Yoga 
pueden considerarse a la vez un grupo de técnicas y etapas del itinerario 
ascético espiritual cuyo último término es la liberación definitiva. Ellos son: 
1) los refrenamientos (yama); 2) las disciplinas (niyama); 3) las actitudes y 
posiciones del cuerpo (ásana); 4) el ritmo de la respiración (pránáyama); 5) la 
emancipación de la actividad sensorial del dominio de los objetos exteriores 
(pratyáhára); 6) la concentración (dháraná); 7) la meditación yóguica (dhyána); 
8) samádhi (Yoga-Sútra, 11, 29; con este sútra comienza Patañjali su expo- 
sición de la técnica Yoga, que prosigue en el libro 111). 

Cada clase (anga) de prácticas y disciplinas tiene un objetivo muy preciso. 
Patañjali jerarquiza esos “miembros del yoga” de tal manera que el yoguin 
no pueda saltarse ninguno, salvo en ciertos casos. Los dos primeros grupos, 
yama y niyama, constituyen evidentemente los preliminares inevitables de 
cualquier ascetismo; no presentan, por consiguiente, ninguna particularidad 
especificamente yóguica. Los “refrenamientos”' (yama) purifican de algunos 
pecados reprobados por todas las morales pero tolerados por la vida social. 
Ahora bien, los mandamientos morales no pueden ya infringirse —como 
sucede en la vida civil— sin un riesgo inmediato para quien está en busca de 
la liberación. En el Yoga, cualquier falta deja sentir inmediatamente sus 
efectos. Vyása (ad Y.-S., II, 30) nos hace algunas aclaraciones no carentes de 
interés respecto a estos cinco “refrenamientos” (ahimsá, “no matar”; satya, 
“no mentir”; asteya, “no robar”; brahmacarya, “abstinencia sexual”; apar:- 
graha, “no ser avaro”). “Ahimsá significa no causar dolor a ninguna criatura, 
por ningún medio y jamás. Los refrenamientos (yama) y las disciplinas 
(niyama) que siguen tienen sus raíces en el ahimsá y tienden a perfeccionarlo 
[...]. La veracidad (satya) consiste en hacer coincidir la palabra y el pensa- 
miento con los actos. La palabra y el pensamiento corresponden a lo que se 
ha visto, oído o deducido. La palabra se pronuncia para comunicar el cono- 
cimiento. Sólo puede decirse que se le ha utilizado para bien de los demás y 
no en su perjuicio si no ha sido engañosa, confusa o estéril. Si resulta haber 
sido perjudicial para las criaturas pese a haberse pronunciado sin engaños, 
sin confusión y sin esterilidad, no es la verdad: es sólo un pecado [...]. De 
este modo, todos debemos reflexionar con mucha atención, y solamente 
después proferir la verdad, para el bien de todos los seres [... .]. El robo (steya) 
es el hecho de apoderarse ilegalmente de las cosas que pertenecen a otro. La 
abstención del robo (asteya) consiste en la destrucción del deseo de robar. El 
brahmacarya es el refenamiento de las fuerzas secretas (es decir, la fuerza 
generatriz: brahmacaryam guptendriyasyopasthasya samyamah). La falta de 
avaricia (aparigraha) es la no apropiación de las cosas ajenas, y es una 
consecuencia de la comprensión que se tiene del pecado consistente en ape- 
garse a los bienes y del perjuicio producido por la acumulación, las conserva- 
ción o la destrucción de los bienes.” 
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Estos “refrenamientos”” pueden ser reconocidos por todas las éticas y reali- 
zádos por un yoguin aprendiz al igual que por cualquier hombre honesto y 
puro. Su práctica no proporciona un estado especificamente yóguico, sino 
un estado humano “purificado”, superior al de la humanidad común. Esta 
pureza es indispensable en las etapas posteriores. Mediante ella se suprimen 
las tendencias egoístas, se crean nuevos centros de experiencias. La abstinen- 
cia sexual tiene como objetivo la conservación de la energía nerviosa. El 
Yoga concede una importancia capital a esas “fuerzas secretas de la facultad 
generadora” que, cuando se gastan, dispersan la más preciosa energía, debili- 
tan la capacidad cerebral y vuelven difícil la concentración; si, por el contra- 
rio, se las domina y “frena”, facilitan el ascenso contemplativo. Sin embargo 
hay que añadir que abstenerse sexualmente (brahmacarya) es no solamente 
privarse de actos sexuales, sino “quemar” la tentación carnal misma. El 
instinto no debe permanecer subterráneo, difuso en el subconsciente, ni “su- 
blimarse” como entre los místicos, sino simplemente destruirse, “desarrai- 
garse” de la conciencia y los sentidos. 

Paralelamente a esos refrenamientos, el yoguin debe practicar las niyama, 
es decir, una serie de “disciplinas” corporales y psíquicas. “La limpieza, la 
serenidad (samtosa), la ascesis (tapas), el estudio de la metafísica yoga y el 
esfuerzo por hacer de Dios! (Isvara) el motivo de todas las acciones constitu- 
yen las disciplinas” (Yoga-Sútra, IL, 32). Limpieza (sauca) significa purifica- 
ción interior de los órganos; de este modo se eliminan rápidamente los resi- 
duos alimentarios y las toxinas. (Esto se obtiene mediante una serie de 
“purgas” artificiales, en las que insiste sobre todo el Hathayoga, es decir, el 
Yoga que se ocupa casi exclusivamente de la fisiología y de la “fisiología 
sutil”). Vyása precisa que sauca implica también el alejamiento de las impu- 
rezas del espíritu. “La ausencia del deseo de amplificar las necesidades de la 
existencia”, tal es la definición de la serenidad (samtosa). “El tapas (ascesis) 
consiste en soportar los contrarios, por ejemplo el deseo de comer y el deseo 
de beber, el calor y el frío, el deseo de permanecer de pie y el de permanecer 
sentado; la ausencia de palabras (kastha mauna) y la ausencia de mímica que 
pueden revelar el sentimiento o los pensamientos (4kára mauna: Vácaspati 
Misra precisa que “la ausencia de indicaciones faciales, mediante las cuales 
se descubre el secreto íntimo de la mente, constituye el control sobre sí 
mismo, de modo que el pensamiento no se comunique al azar y con quien 
sea”). El estudio y el conocimiento de las ciencias relativas a la liberación de 
la existencia (moksa) o la repetición de la sílaba OM? etc. (Vyasa, ad Yoga- 
Sútra, IL 32). 


1 Como señala S. N. Dasgupta (Yoga as Philosphy and Religion, p. 87 ss.), sólo los 
comentaristas tardíos —como Vácaspati y Vijiána Bhiksu— creen que Isvara aleja las barreras 
creadas por la prakrt:i, barreras que constituyen poderosos obstáculos en el camino del yoguin. 

2 La sílaba mística OM encarna la esencia mística del Cosmos entero. No es más que la 
teofanía misma, reducida al estado del fonema (véase más adelante, p. 99). Las especulaciones 
sobre la sílaba OM no tienen límite. Sin embargo es curioso saber que Vyása equipara el 
conocimiento de las ciencias de la salvación con una técnica mísiica, puesto que sólo se trata de 
repetir la sílaba OM y no de entrar en especulaciones acerca de ella. 
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Evidentemente, aun durante esos ejercicios (que son más bien de orden 
moral y, en resumen, desprovistos de estructura yóguica, surgen algunas 
dificultades, producidas en su mayor parte por el subconsciente. La turba- 
ción provocada por la duda es el obstáculo más peligroso en el camino de la 
concentración. Patañjali recomienda para vencerla la ¿implantación del pen- 
samiento contrario; “para (evitar o alejar la) turbación por la duda, instaura- 
ción de los contrarios” (II, 33: vitarkabádhane pratipaksabhávanam. Algu- 
nos traductores entienden por vitarka ““pensamientos culpables” y traducen: 
“para evitar la turbación provocada por los pensamientos culpables”. En 
realidad, vitarka significa “duda”, “incertidumbre”, y Patañjali se refiere 
evidentemente a la “tentación por la duda” que conocen y combaten todos 
los tratados ascéticos). En su comentario, Vyása sugiere algunos pensamien- 
tos que deben actualizarse y producirse en el momento de la incertidumbre. 
En el sútra siguiente (II, 34), Patañjali explica la naturaleza de esas “dudas” 
o “vicios” (véase nota II, 1 sobre los obstáculos a la concentración yóguica). 
Es interesante observar desde ahora que la lucha del yoguin contra cualquie- 
ra de esos “obstáculos”? posee un carácter mágico. Cualquier tentación que 
vence equivale a una fuerza de la que se apropia. Esas fuerzas evidentemente 
no son morales; son fuerzas mágicas. Renunciar a una tentación no es sola- 
mente “purificarse” en el sentido negativo de la palabra, es también realizar 
una ganancia real, positiva: el yoguin extiende así su potencia sobre aquello 
a lo que había comenzado por renunciar. Hay algo más: llega a dominar no 
solamente los objetos a los que había renunciado, sino también una fuerza 
mágica infinitamente más valiosa que todos los objetos como tales. Por 
ejemplo, quien realiza el refrenamiento asteya (no robar) “ve aproximarse a 
él todas las joyas” (Y.-S., 37). Tendremos oportunidad de regresar a ese 
“poder mágico” (siddhi) que adquiere el yoguin mediante su disciplina. 
Ciertamente, se verá incitado a renunciar incluso a ese “poder mágico”, así 
como renunció a las pasiones humanas a cambio de las cuales se le concedió 
ese poder. La concepción de ese equilibrio casi físico entre la renunciación y 
los frutos mágicos de la renunciación es notable. 

La purificación física, dice Patañíjali, produce un sentimiento nuevo y 
bien recibido: el asco por el propio cuerpo y la ruptura de contacto con otros 
cuerpos (II, 40). Mediante la purificación psíquica se obtiene la ekágrata, es 
decir, autoridad sobre los sentidos y capacidad de conocer el alma (II, 41). 
El contento de sí, la sobriedad, brindan una “inexpresable felicidad” (II, 42), 
y el ascetismo propiamente dicho (tapas), el esfuerzo físico utilizado 
como medio de purificación, aleja las impurezas e inaugura un nuevo poder 
sobre los sentidos, es decir, la posibilidad de ir más allá de los límites de los 
sentidos (clarividencia, clariaudiencia, adivinación del pensamiento, etc.) o 
de suprimirlos a voluntad (Vyása, ad II, 43). 
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LAS POSTURAS YÓGUICAS (““ÁSANA” 
Y LA DISCIPLINA DE LA RESPIRACIÓN ('“PRANAYAMA””) 


Sólo con el tercer “miembro del Yoga” (yogánga) comienza la técnica yógui- 
ca propiamente dicha. Ese tercer “miembro” es el ásana, término que designa 
la postura yóguica bien conocida que el Yoga-Sútra (11, 46) define como sigue: 
sthirasukham, “estable y agradable”. La descripción del ásana se encuentra 
en numerosos tratados Hatha-Yoga; en el de Patañjali, esa descripción sólo 
está esbozada, ya que el ásana se aprende de un guru y no mediante descrip- 
ciones. Lo importante es que el ásana da una estabilidad rígida al cuerpo y al 
mismo tiempo reduce al mínimo el esfuerzo físico. De este modo se evita la 
sensación irritante de la fatiga, del enervamiento de algunas partes del cuer- 
po, se regulan los procesos fisiológicos y se permite así a la atención ocuparse 
exclusivamente de la parte fluida de la conciencia. Al principio, el ásana es 
incómodo e incluso insoportable. Pero después de cierto entrenamiento, el 
esfuerzo de mantener el cuerpo en la misma posición se vuelve mínimo. 
Ahora bien, y esto es de capital importancia, el esfuerzo debe desaparecer, la 
posición meditativa debe volverse natural; sólo entonces facilita la concen- 
tración. “La postura se vuelve perfecta cuando desaparece el esfuerzo por 
realizarla, de manera que no haya más movimientos en el cuerpo. Igualmen- 
te, su perfección se cumple cuando la mente se transforma en infinito (ana- 
tasanapattibhyam), es decir, cuando hace de la idea del infinito su propio 
contenido”. (Vyása, ad Yoga-Sútra, 11, 47). Y Vácaspati, comentando la in- 
terpretación de Vyása, escribe: “Quien practique el ásana deberá valerse de 
un esfuerzo que consiste en suprimir los esfuerzos corporales naturales. De 
otro modo, no podrá efectuar la postura ascética de que se habló aquí”. En lo 
que respecta a la “mente transformada en infinito”, significa una suspensión 
total de la atención a la presencia del propio cuerpo. 

El ásana es una de las técnicas características del ascetismo indio. Se le 
encuentra en los Upanishads y aun en la literatura védica, pero las alusiones 
a ella son más abundantes en la Epopeya y en los Purána. Evidentemente es 
en la literatura hathayóguica donde los ásana desempeñan un papel cada vez 
más importante; el tratado Gheranda-Samhitá describe 32 variedades. Vea- 
mos, por ejemplo, cómo se obtiene una de las posiciones meditativas más 
fáciles y comunes, el pfadmásana: “Poned el pie derecho sobre la pantorrilla 
izquierda y, en forma similar, el pie izquierdo sobre la pantorrilla derecha; 
cruzad las manos sobre la espalda y asid los talones de los pies (la mano 
derecha sobre el talón derecho y la mano izquierda sobre el talón izquierdo). 
Apoyad el mentón sobre el pecho y fijad vuestras miradas en la punta de la 
nariz” (Gheranda Samhita, 1, 8). En casi todos los tratados tántricos y hatha- 
yóguicos (véase nota II, 2) se encuentran listas y descripciones de ásana. El 
objetivo de esas posiciones meditativas es siempre el mismo: *“*El cese absolu- 
to de la turbación relativa a los contrarios” (dvandvánabhighátah,; Y.-S., 
II, 48). Se logra así una cierta “neutralidad” de los sentidos; la conciencia no 
se ve ya turbada por la “presencia del cuerpo”. Se logra la primera etapa 
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hacia el aislamiento de la conciencia; empiezan a levantarse los puentes que 
permiten la comunicación con la actividad sensorial. 

El ásana marca claramente la superación de la condición humana. Si esa 
“detención”, esa invulnerabilidad con respecto a los contrarios, al mundo 
exterior, representa una regresión hacia la condición vegetal o una supera- 
ción hacia el arquetipo divino, iconográficamente formulado, es una cues- 
tión que examinaremos más tarde. Por el momento nos contentaremos con 
señalar que el ásana es el primer paso concreto con vistas a la abolición de las 
modalidades de existencia humanas. Lo que es seguro es que la posición del 
cuerpo —inmóvil, hierática— imita en todo caso una condición diferente a 
la humana: el yoguin en estado de ásana puede compararse con una planta o 
una estatua divina: en ningún caso podría equipararse con el hombre a secas, 
que por definición es móvil, agitado, arrítmico. En el nivel del “cuerpo”, el 
ásana es una ekágratá, una concentración en un solo punto; el cuerpo está 
“tenso”, “concentrado” en una sola posición. Así como la ekágratá pone fin 
a las fluctuaciones y a la dispersión de los ““estados de conciencia”, el ásana 
pone fin a la movilidad y disponibilidad del cuerpo, al reducir la infinidad 
de las posiciones posibles a una sola postura, arquetípica, iconográfica. 
Veremos muy pronto que la tendencia hacia “la unificación” y “la totaliza- 
ción” es particular a todas las técnicas yóguicas. El sentido profundo de esas 
““unificaciones”” se nos revelará un poco más tarde. Pero su objetivo inmedia- 
to salta a la vista desde ahora: es la abolición (o la superación) de la condi- 
ción humana, que resulta del rechazo a plegarse a las más elementales in- 
clinaciones humanas. El rechazo a moverse (ásana), a dejarse llevar por el río 
impetuoso de los estados de conciencia (ekágratá) vendrá seguido de una 
serie de “rechazos” de todo tipo. 

Lo más importante —y, de cualquier forma, lo más específicamente yó- 
guico— de esos diversos rechazos es la disciplina de la respiración (pránáyáma), 
dicho de otro modo, el ““rechazo” a respirar como el común de los hombres, es 
decir, de una manera arrítmica. Veamos cómo define Patañjali ese rechazo: 
“El pránáyáma es la detención (viccheda) de los movimientos inspiratorios y 
espiratorios (svásaprasvásayoh) y se obtiene después de haber logrado el 
ásana” (Yoga-Sútra, Il, 49). Patañjali habla de la “detención”, de la suspen- 
sión de la respiración; sin embargo, el pránayáama comienz a por acompasar lo 
más lentamente posible la respiración; y ése es su objetivo inicial. Existe un 
número considerable de textos sobre esta técnica ascética india; pero la mayor 
parte de ellos no hacen sino repetir las fórmulas tradicionales. Aunque el 
pránáyama sea un ejercicio yóguico específico y de gran importancia, Patañ- 
jali sólo le dedica tres sútra. Lo que le preocupa ante todo son los fundamentos 
teóricos de las prácticas ascéticas; en comentarios de Vyása, Bhoja y Vácas- 
pati Misra, y en tratados hathayóguicos, se encuentran detalles técnicos. 

Una alusión de Bhoja (ad Yoga-Sútra, I, 34) nos revela el sentido profundo 
del pránáyáma: “Al estar precedidas todas las funciones de los órganos por la 
función de la respiración —ya que siempre hay un lazo entre la respiración y 
la conciencia en sus respectivas funciones—, cuando se suspenden todas las 
funciones de los órganos, la respiración logra la concentración de la concien- 
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cia en un solo objeto”. Nos parece importante la afirmación según la cual: 
““siempre hay un lazo entre la respiración y los estados mentales”. En ella hay 
mucho más que la simple comprobación del hecho llano de que, por ejem- 
plo, la respiración de un hombre furioso es agitada, mientras que la respira- 
ción del que se concentra (aunque sea provisionalmente y sin ningún obje- 
tivo propiamente yóguico).se acompasa y disminuye por sí misma, etc. La 
relación que une el ritmo de la respiración con los estados de conciencia a 
que se refiere Bhoja, y que sin duda fue observada y verificada experimental- 
mente por los yoguines desde los tiempos más remotos, les sirvió como 
instrumento de “unificación” de la conciencia. La “unificación” de que se 
trata aquí debe entenderse en el sentido de que al acompasar su respiración y 
disminuirla progresivamente, el yoguin puede “penetrar”, es decir, verificar 
experimentalmente y con toda lucidez algunos estados de conciencia que en 
el estado de vigilia son inaccesibles, en particular los estados de conciencia 
que caracterizan el sueño.* Es cierto, en efecto, que el ritmo respiratorio de 
un hombre que duerme es más lento que el de un hombre despierto. Al 
lograr, gracias al pránáyáma, ese ritmo del sueño, el yoguin puede penetrar 
los “estados de conciencia” propios del sueño sin renunciar a su lucidez. 

Los ascetas indios conocen cuatro modalidades de la conciencia (además 
del “estado” entático): la conciencia diurna, de la de dormir con sueños, la de 
dormir sin sueños y la “conciencia cataléptica”. Por medio del pránáyáma, 
es decir, prolongando cada vez más la espiración y la inspiración (siendo el 
objetivo de esta práctica dejar un intervalo tan largo como sea posible entre 
esos dos momentos de la respiración), el yoguin puede penetrar todas las 
modalidades de la conciencia. Para el hombre profano existe una disconti- 
nuidad entre esas diversas modalidades: pasa del estado de vigilia al del sueño 
de manera inconsciente. El yoguin debe conservar la continuidad de la con- 
ciencia, es decir, penetrar, firme y lúcido, en cada uno de esos “estados”.* 


3 Esto es por lo que casi siempre el novicio del pránáyáma se queda dormido en cuanto logra 
igualar el ritmo de la respiración con el ritmo respiratorio que caracteriza el estado de sueño. 

4 En los ágrams himalayos de Hardwar, Rishikesh, Svargashram, donde vivimos de septiem- 
bre de 1930 a marzo de 1931, numerosos sannyasi nos confesaron que el objetivo del pránáyáma 
consistía en hacer penetrar al practicante en el estado turfya, el estado ““cataléptico”. Personal- 
mente pudimos observar a algunos que pasaban buena parte del día y de la noche en una 
profunda “meditación” en que la respiración era apenas perceptible. No hay duda que los 
yoguines experimentados pueden provocar voluntariamente los estados “catalépticos”. La mi- 
sión Dra. Thérése Brosse en la India (véase Ch. Laubry y Thérése Brosse, “Documents recueillis 
aux Indes sur les 'yogins' par l'enregistrement simultané du pouls, de la respiratión et de 
l'électrocardiogramme”, Presse Médicale, núm. 83, del 14 de octubre de 1936) demostró que la 
reducción de la respiración y de la contracción cardiaca a un grado que por lo común sólo se 
presenta en el umbral de una muerte inevitable es un fenómeno fisiológico auténtico que los 
yoguines pueden realizar a fuerza de voluntad y de ningún modo un resultado de la autosuges- 
tión. No hace falta decir que ciertos yoguines pueden ser enterrados sin riesgo alguno. “La 
restricción de la respiración es a veces tal que algunos pueden ser enterrados sin peligro durante 
un tiempo, con una cubicación de aire que sería totalmente insuficiente para garantizar su 
sobrevivencia. Esta pequeña reserva de aire tiene como objeto, según ellos, permitirles salir en 
caso de que algún accidente interrumpiera su experiencia yóguica y los obligara a hacer algunas 
inspiraciones para reponerse” (Dr. J. Filliozat, Magie et Médecine, París, 1943, pp. 115-156). Cf. 
1d. Journal Asiatique, 1937, pp. 521-522. 
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Pero la experimentación de las cuatro modalidades de la conciencia —a las 
que corresponde naturalmente cierto ritmo respiratorio— así como la unaf:- 
cación de la “conciencia” (resultante del hecho de que el yoguin suprima la 
discontinuidad entre esas cuatro modalidades), sólo pueden lograrse tras una 
larga práctica. El objetivo inmediato del pránáyáma es más modesto. Me- 
diante ese ejercicio se adquiere en primer lugar una “conciencia continua”, 
única que hace posible la meditación yóguica. La respiración del hombre 
profano es en general arrítmica; varía según las circunstancias externas o 
según la tensión mental. Esa irregularidad produce una peligrosa fluidez 
psíquica y por consiguiente la inestabilidad y la dispersión de la atención. 
Uno puede mantenerse atento esforzándose. Pero el esfuerzo, para el Yoga, es 
una “exteriorización”. La respiración debe ser rítmica, si no para poder 
“olvidarla” completamente, al menos para que no nos incomode su disconti- 
nuidad. Por medio del pránáyáma se intenta, pues, suprimir el esfuerzo 
respiratorio; hacer rítmica la respiración debe volverse algo automático para 
que el yoguin pueda olvidarla. 

Con el pránáyáma, el yoguin intenta conocer de manera inmediata la 
pulsación de su propia vida, la energía orgánica que descargan la inspira- 
ción y la espiración. El pránáyáma es, diríase, una atención dirigida hacia la 
vida orgánica, un conocimiento por el acto, una entrada lúcida y tranquila 
en la esencia misma de la vida. El Yoga recomienda a sus fieles vivir, mas no 
abandonarse a la vida. Las actividades sensoriales poseen al hombre, lo 
alteran y disgregan. La concentración en esa función vital que es la respira- 
ción tiene como efecto en los primeros días de práctica una inexpresable 
sensación de armonía, una plenitud rítmica, melódica, una nivelación de 
todas las asperezas fisiológicas. Enseguida deja ver un sentimiento obscuro 
de presencia en el cuerpo, una conciencia tranquila de la propia grandeza. 
Evidentemente esos son datos simples, accesibles a todo el mundo, experi- 
mentados por todos los que intentan esta disciplina preliminar de la respira- 
ción. El profesor Stcherbatsky (Nirvána, p. 15, nota 2) recordaba que según 
O. Rosenberg, quien había practicado ciertos ejercicios yóguicos en un con- 
vento japonés, dijo que podría compararse esa sensación agradable “con la 
música, sobre todo, cuando se ejecuta personalmente”. 

El ritmo de la respiración se obtiene mediante una armonización de los tres 
“momentos”: la inspiración (púraka), la espiración (recaka) y la conserva- 
ción del aire (kumbhaka). Cada uno de esos tres momentos debe tener la 
misma duración. Con la práctica, el yoguin llega a prolongarlos durante 
mucho tiempo, porque el objetivo del pránáyáma es, como declara Patañjali, 
una suspensión tan larga como sea posible de la respiración, la cual se 
obtiene disminuyendo progresivamente el ritmo. 

La duración de la respiración tiene como unidad de medida una mátrá- 
pramána. Según el Skanda Purána, una mátra es igual al tiempo necesario 
para una respiración (ekasvásamap: mátrápránáyame nigadyate). El Yoga- 
cintáman: precisa que esa respiración se refiere a la del sueño, que es igual a 
2 1/2 pala (un pala designa el tiempo en que se guiña un ojo). En la práctica 
del pránáyaáma se recurre al mátráapráamána como unidad de medida, es decir, 
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se disminuye progresivamente cada “momento” de la respiración hasta lle- 
gar de una a 24 mátrá. El yoguin mide esas mátrá ya sea repitiendo mental- 
mente la sílaba mística OM tantas veces como sea necesario, o moviendo 
sucesivamente los dedos de la mano izquierda.* 


“EXCURSUS”: EL “PRANAYAMA”” EN LAS ASCESIS EXTRA-INDIOS 


La adecuación a un ritmo y la retención del aire se encuentran en las técnicas 
de “fisiología mística” que estudió H. Maspéro en su informe “Les procé- 
dés de 'nourrir le principe vital” dans la religion taoiste ancienne” (Journal 
Asiatique, abril-junio, julio-septiembre 1937, pp. 177-252, 353, 430); allí 
adopta el nombre de “respiración embrionaria” t'a:-si. El objetivo principal 
que persigue ese ejercicio respiratorio consiste en obtener la Larga Vida 
(tch'ang chen), que los taoístas entienden ““como una inmortalidad material 
del cuerpo mismo” (Maspéro, op. cit., 178). La “respiración embrionaria” 
no es, pues, como el pránáyáma, un ejercicio preliminar a la meditación, ni 
un ejercicio auxiliar. Al contrario, se basta a sí misma. La “respiración 
embrionaria” no sirve, como el pránáyama, para preparar la concentración 
espiritual y la penetración de la conciencia en zonas que le son inaccesibles, 
sino que lleva a cabo un proceso de “fisiología mística” tras el cual se 
prolonga indefinidamente la vida del cuerpo. El taoísmo evoca así al Hatha- 
Yoga, al que se asemeja en cierta medida, así como algunas prácticas eróticas 
que encontramos en él (la retención del semen) recuerdan el tantrismo (véase 
más adelante, p. 189). Pero lo que sigue preocupando en primer lugar a 
China es la prolongación indefinida de la vida del cuerpo material, mientras 
lo que obsesiona a la India es la idea de la libertad espiritual que ha de 
conseguirse, la idea de la transfiguración, de la “deificación” del cuerpo. 

He aquí algunos textos taoístas sobre la técnica de la respiración (Tchen 
tchong kt, cit., Maspéro, 203): 


Hay que instalarse en un cuarto retirado, cerrar las puertas, colocarse sobre una 
cama con una estera mullida y una almohada de dos y media pulgadas de altura, 
acostarse con el cuerpo en posición correcta, cerrar los ojos y mantener el aire 
encerrado en el diafragma del pecho, de modo que un cabello colocado sobre la 
nariz y la boca no se mueva. 


Un autor de fines del siglo vi, Li Ts'ien-tch'eng, recomienda “permanecer 
acostado, con las manos y los ojos cerrados, mantener el aire encerrado en el 
interior contando hasta 200 y lanzarlo desde el interior de la boca” (cit. 
Maspéro, 203). Retener el aire, he aquí lo más importante. Tras un ejercicio 
prolongado puede llegarse así a contener el aire el tiempo de tres, cinco, siete, 
nueve respiraciones, luego de 12, 120, etc. Para obtener la inmortalidad es 
necesario retener el aire el tiempo de 1000 respiraciones. 


5 Cf. R. Mitra, Yoga Aphorisms with the commentary of Bhoja Raja (Calcuta, 1883), pp. 
42-43 nota. Cf. Dasgupta, Yoga as Philosophy and Religion, pp. 145-147; Rósel, Die psycholo- 
gischen Grundlagen, pp. 32-36, etcétera. 
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Es mucho más difícil practicar la técnica relativa a “la respiración inter- 
na”, es decir, la respiración llamada “embrionaria”. Al ser puramente in- 
terno ese aire, no se trata ya de contener la respiración a la manera de los 
antiguos taoístas. El siguiente es un texto capital (Maspéro, op. cit., pp. 
220-221): 


Cada vez que tras haber absorbido el aire se tenga tiempo libre adicional, tomar un 
cuarto tranquilo donde no viva nadie, soltarse el cabello, aflojarse la ropa y acos- 
tarse, con el cuerpo en la posición correcta, extender los pies y las manos, no cerrar 
(las manos), tener una estera limpia cuyas orillas toquen el suelo [.. .]. Entonces 
armonizar las respiraciones; cuando éstas hayan encontrado (cada una) su lugar 
(=la víscera que corresponde a cada una), tragar (el aire). Entonces encerrar el aire 
hasta que sea insoportable. Oscurecer el corazón de modo que no piense (n.b. para 
los chinos el corazón es el órgano del pensamiento); dejar que el aire vaya adonde 
quiera y cuando se vuelva insoportable abrir la boca y soltarlo; cuando acaba de 
salir el aire la respiración es rápida; armonizar las respiraciones; al cabo de siete u 
ocho veces ésta se tranquiliza rápidamente. Entonces empezar de nuevo a fundir la 
respiración de la misma manera. Si se dispone de tiempo libre, detenerse tras diez 
fundiciones [. ..] No todos los días puede fundirse la respiración; cada diez o cinco 
días, si se tiene tiempo libre de sobra o si se siente que no hay comunicación en 
todas partes, si los cuatro miembros sienten un calor insoportable, entonces ¡prac- 
tíquese! 


Algunos de los resultados que se obtienen con esta “respiración embriona- 
ria” se asemejan a los “poderes” yóguicos (siddhi). “Uno puede entonces 
entrar en el agua (sin ahogarse) o caminar sobre el fuego (sin quemarse)” 
asegura el famoso tratado Fórmula oral eficaz y secreta relativa a diversos 
procedimientos para absorber la respiración (Maspéro, p. 222). 

La retención de la respiración se practica sobre todo para aliviar enferme- 
dades (ibid., p. 363 ss.). “Se armoniza la respiración, luego se traga y se 
retiene tanto tiempo como sea posible: se medita en el sitio enfermo, median- 
te el pensamiento se arroja el aire en él y mediante el pensamiento se le hace 
luchar contra la enfermedad tratando de forzar el pasaje obstruido. Cuando 
se está casi sin aliento, se expulsa el aire; luego vuelve a empezarse de 20 a 50 
veces; hay que detenerse cuando se sienta que el sudor fluye al sitio enfermo. 
Volver a empezar todos los días a medianoche o a la quinta noche, hasta la 
curación” (Maspéro, op. cit., p. 364). 

En la práctica neotaoísta, el papel del pensamiento se vuelve más im- 
portante. El “Discurso” de Sseu-ma Tch'eng-cheng recuerda que ““quienes 
absorben las respiraciones [...] deben seguirlas mediante el pensamiento 
cuando entran en sus vísceras, para que los humores (de sus vísceras) sean 
penetrados (por las respiraciones), cada respiración conforme a la (víscera) 
que preside; así podrán circular a través del cuerpo y curar todas las enfer- 
medades...” (ib:d., p. 369). 

Es probable que, al menos en su forma neotaoísta, la disciplina de las res- 
piraciones haya recibido la influencia del Yoga tántrico: algunas prácticas res- 
piratorias y sexuales a la vez penetraron en China desde el siglo vn d.c. (véase 
más adelante, p. 299). El Dr. Jean Filliozat se pronunció claramente a favor de 
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un préstamo de la India: “El taoísmo no pudo tomar de la vieja medicina chi- 
na un concepto del papel fisiológico de la respiración sistematizada en esa 
forma, porque la antigua medicina china no lo incluía”; cf. Taoisme et Yoga 
(Dan Viet-Nam, núm. 3, agosto de 1949, pp. 113-120), p. 120. Por otra parte 
existían en China algunas técnicas arcaicas de estructura chamánica que se 
proponían la imitación de los movimientos y la respiración de los animales 
(véase nuestra obra Le Chamanisme et les techniques archaiques de l'extase 
pp. 402 ss. [El chamanismo y las técnicas arcaicas del éxtasis*)). La respiración 
“profunda y silenciosa” del éxtasis se parecía a la respiración de los animales 
durante la hibernación, y se sabe que la espontaneidad y la plenitud de la 
vida animal constituían para los chinos el modelo por excelencia de una 
existencia en perfecta armonía con el Cosmos. Marcel Granet sintetiza admi- 
rablemente la función a la vez orgánica y espiritual de esa respiración em- 
brionaria, característica de la plenitud orgánica, al igual que del éxtasis 
(Marcel Granet, La pensée chinoise, París, 1934, pp. 514-515): 


Quien desee evitar pasiones y vértigos debe aprender a respirar no sólo por la 
garganta, sino con todo el cuerpo, a partir de los talones. Solamente esta respi- 
ración profunda y silenciosa, afina y enriquece la sustancia. Es además la respira- 
ción que se impone tanto durante la hibernación como durante el éxtasis. Al 
respirar con el cuello doblado o extendido, se llega, puede decirse, a estirar la 
respiración y quintaesenciar su potencia vivificante. El objetivo supremo es esta- 
blecer una especie de circulación interior de los principios vitales, tal que el 
individuo pueda permanecer perfectamente cerrado y experimentar sin daños la 
prueba de la inmersión. Uno se vuelve impermeable, autónomo, invulnerable, en 
cuanto posee el arte de nutrirse y respirar en circuito cerrado, a la manera de un 
embrión. 


Es posible, pues, que la influencia india se haya ejercido en los medios 
neotaoístas herederos no de la medicina científica china, sino de la tradición 
“mística” autóctona; ahora bien, ésta conservaba aún la inmemorial nostal- 
gia de la beatitud y la espontaneidad animales. En todo caso, Lao Tse (Tao 
Te King, 6) y Tchouang Tse (c. 15) conocían ya la “respiración metódica”. 

La técnica respiratoria es utilizada también por la mística islámica (cf. J. 
Goldziher, Vorlesungen úber der Islam, Heidelberg, 1910, p. 164; M. Moreno, 
Mistica musulmana e mistica indiana, Annali Lateranensi, 1946, pp. 102-212, 
especialmente pp. 140 ss.; y sobre todo L. Gardet, “La mention du nom divin 
(dhikr) dans la mystique musulmane”, Revue Thomiste, 1952, pp. 641-679; 
1953, pp. 197-213, estudio utilizado más tarde, pp. 218). Sea cual fuere el 
origen$ de esa técnica respiratoria dentro de la tradición islámica, está fuera 


* Existe traducción al español en F.C.E. 

6 Se sabe que según ciertos autores —sobre todo Max Horten, Indische Strómungen in der 
islamischen Mystik ( 2 vol., Heidelberg, 1927-1928)— el sofismo sufrió una poderosa influencia 
india. Louis Massignon había demostrado ya la exageración de esa tesis (Essai sur les origines 
du lexique technique de la vie mystique musulmane, París, 1922, pp. 63-80) y últimamente 
Mario Moreno llegó a resultados negativos sobre la importancia de la contribución hindú a la 
tradición mística islámica (of. cit., pp. 210 ss.). Pese a ello el problema particular del origen de 
la técnica respiratoria musulmana permanece abierto. 
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de duda que algunos místicos musulmanes de la India tomaron prestados y 
practicaron los ejercicios yóguicos. (Uno de ellos, el príncipe Muhammad 
Dara Shikoh, intentó incluso elaborar una síntesis mística indo-islámica; 
cf. Mahfuz-ul-Hak, Majma-ul-baharain, o The Mingling of the two Oceans 
[La mezcla de los dos océanos], Calcuta, Biblioteca Índica, 1929). La técnica 
del dhikr tiene a.veces sorprendentes analogías formales con la disciplina 
india de la respiración. Hughes (Dictionary of Isima, Londres, 1885, p. 703 ss.) 
menciona que se decía de un religioso que vivía en la frontera afgana que ha- 
bía practicado tanto el dhikr que lograba contener la respiración durante casi 
tres horas. (Sobre el dhikr, véase más adelante, p. 163.) 

Un problema interesante es el que plantea el hesicasmo. Algunos prelimi- 
nares ascéticos y métodos de oración utilizados por los monjes hesicastas 
presentan puntos de semejanza con las técnicas yóguicas, sobre todo con el 
pránáyáma. Veamos cómo resume el R.P. Irénée Hausherr lo esencial del 
método de oración hesicasta (Irénée Hausherr, S.J., “La Méthode d'Oraison 
Hésychaste” Orientalia Christiana, vol. IX, 2, Roma, 1927, p. 102: 


Comprende un doble ejercicio, la onfaloscopía y la repetición indefinida de la 
oración de Jesús: “Señor Jesucristo, hijo de Dios, ¡ten piedad de mí!” Sentarse en 
la oscuridad, bajar la cabeza, fijar con la vista el centro del vientre, es decir, el 
ombligo, tratar de descubrir allí el sitio del corazón, repetir ese ejercicio sin descan- 
so acompañándolo siempre de la misma invocación según el ritmo de la respiración 
disminuido hasta donde sea posible y, mediante la perseverencia día y noche en 
esta oración mental, se acabará por encontrar lo que se buscaba, el sitio del corazón, 
y con él y en él todo tipo de maravillas y conocimientos. 


He aquí un fragmento de Nicéforo el Solitario” (segunda mitad del si- 
glo XI), nuevamente traducido por Jean Gouillard (Petite philocalie de la 
priere du coeur, París, 1953, p. 204): 


En cuanto a ti, así como te dije, siéntate, repliega tu espíritu, introdúcelo —digo tu 
espíritu— en las fosas nasales; es el camino que toma el aire para ir al corazón. 
Empújalo, oblígalo a bajar a tu corazón al mismo tiempo que el aire inspirado. 
Cuando esté allí, verás la alegría que vendrá: no tendrás nada que lamentar. Como 
el hombre que llega a casa después de una ausencia no contiene más su alegría 
al poder ver de nuevo a su mujer y sus hijos, así el espíritu, cuando se ha unido al 
alma, desborda de alegría y delicias inefables. Hermano mío, acostumbra pues tu 
espíritu a no apresurarse a salir de ahí. En los comienzos no mostrará interés —por 
decir lo menos— en esa reclusión y ese estrechamiento interiores. Pero una vez que 
haya adquirido el hábito no sentirá ya ningún placer en los circuitos de afuera. 
Porque “el reino de Dios está dentro de nosotros” y para quien dirige a sí mismo 
sus miradas y completa esto con la oración pura, todo el mundo exterior se vuelve 
vil y despreciable. 


En el siglo xvm, las doctrinas y técnicas hesicastas eran aún familiares a los 
monjes de Athos. He aquí algunos fragmentos del Encheridion de Nicodemo 


7 “La primera prueba, fechada con certeza, de la oración de Jesús combinada con una técnica 
respiratoria” (Jean Gouillard, Petite Philocalie, p. 185.). 
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el Hagiorita. “*... Los principiantes deben acostumbrarse a hacer ese regreso 
del espíritu, como enseñaron los divinos Padres Ayunadores, inclinando la 
cabeza y apoyando la barba sobre lo alto del pecho... .” (1. Hausherr, op. cit., 
pp. 107, 109). 


“Por qué hay que contener la respiración en la oración. Puesto que su espíritu o el 
acto del espíritu se acostumbró desde la juventud a expanderse y dispersarse sobre 
las cosas sensibles del mundo exterior, debido a ello, cuando dice esta plegaria, que 
no respire continuamente como la naturaleza ha acostumbrado, sino que contenga 
un poco la respiración hasta que la palabra interior haya dicho una vez la plega- 
ria, y entonces como enseñaron los divinos Padres. Porque, en esta retención 
momentánea de la respiración, el corazón se ve incomodado y oprimido y conse- 
cuentemente experimenta un sufrimiento al no recibir el aire necesario a su natu- 
raleza; y el espíritu, por su parte, con este método se recoge más fácilmente y se 
vuelve hacia el corazón [...]. Porque mediante esa retención momentánea de la 
respiración el corazón duro y espeso se adelgaza, y la humedad del corazón, al ser 
convenientemente comprimida y calentada, se vuelve consecuentemente tierna, 
sensible, humilde y más dispuesta a la compunción y a derramar lágrimas con 
facilidad [...]. Porque mediante esa corta retención el corazón experimenta mo- 
lestia y sufrimiento, y mediante esa molestia y ese sufrimiento vomita el anzuelo 
envenenado del placer y del pecado que anteriormente se había tragado... 


Por último debemos citar el tratado fundamental, el Método de la santa 
plegaria y atención, atribuido durante mucho tiempo a Simón el Nuevo 
Teólogo; “el opúsculo bien podría ser contemporáneo del de Nicéforo, si es 
que no pertenece al propio Nicéforo, como conjetura, no sin verosimilitud, I. 
Hausherr” (Jean Gouillard, op. cit., p. 206). El R.P. Hausherr había hecho 
una edición y una traducción en su trabajo La méthode d'oraison hésychaste 
(el fragmento que nos interesa está traducido en las páginas 164-165). Repro- 
ducimos la nueva traducción de Jean Gouillard (Petite Philocalie, p. 216): 


Entonces, siéntate en una celda tranquila, apartado en un rincón y dedícate a hacer 
lo que te digo: cierra la puerta, eleva tu espíritu por encima de cualquier objeto 
vano o pasajero. Luego, apoyando tu barba contra el pecho, dirige el ojo del 
cuerpo, al mismo tiempo que todo tu espíritu, hacia el centro de tu vientre, es 
decir, hacia tu ombligo, comprime la aspiración de aire que pasa por la nariz de 
modo que no respires cómodamente y escruta mentalmente el interior de tus 
entrañas en busca del lugar del corazón, ése que todas las potencias del alma 
gustan frecuentar. Al principio encontrarás tinieblas y una opacidad pertinaz, pero 
si perseveras, si noche y día practicas este ejercicio, encontrarás, ¡oh, maravilla! 
una felicidad sin límites. 


Por último, podrían citarse otros textos de autores hesicastas, por ejemplo 
Gregorio el Sinaíta (1255-1356), del cual la pequeña filocalia de Jean Goui- 
liard brinda algunos fragmentos importantes (sobre las “posiciones” ascéti- 
cas durante la plegaria, p. 248; sobre la retención del aire, p. 249). Nos 
referimos siempre con interés a la apología del hesicasmo de Gregorio Pala- 
mas (ca. 1296-1359), “el último gran nombre de la teología bizantina” (véan- 
se algunos extractos en J. Gouillard, op. cit., pp. 269-285). 
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No hay que dejarse engañar por esas analogías externas con el pránáyáma. 
La disciplina de la respiración y la postura corporal tienen por objetivo entre 
los hesicastas preparar la oración mental; en los Yoga-Sútra, esos ejercicios 
persiguen la “unificación” de la conciencia y la preparación de la “medita- 
ción”, y el papel de Dios (Isvara) es bastante modesto. Sin embargo no es 
menos cierto que las dos técnicas antes mencionadas son, fenomenológica- 
mente, bastante semejantes para poder plantear el problema de una influen- 
cia de la fisiología mística india sobre el hesicasmo. No abordaremos aquí 
ese estudio comparativo. Sobre el hesicasmo, véase K. Holl, Enthusiasmus 
und Bussgewalt bei griechischen Mónchtum, Leipzig, 1898, pp. 214 ss.; M. 
Jugie, “Les origines de la méthode d'oraison des Hésychastes”, Echos 
d'Orient, 30, 1931, pp. 179-185; Dr. André Bloom, “Contemplation et ascese, 
contribution orthodoxe” en Etudes Carmelitaines, 1948 (Técnica y contem- 
plación), pp. 49 ss.; 1d., “L'Hésychasme, Yoga chrétien?” en Yoga, editado 
por Jacques Masui, París, 1953, pp. 177-195; y el estado de las cuestiones y las 
bibliografías presentadas por J. Gouillard, Petite Philocalie, pp. 22 ss., 37; y 
L. Gardet, “La mention du nom divin”, pp. 645 ss. 


“CONCENTRACIÓN” Y “MEDITACIÓN”* YÓGUICAS 


El ásana, el pránáyaáma y la ekágratá lograron abolir —así fuera durante el 
escaso tiempo que dura el ejercicio considerado— la condición humana. 
Inmóvil, acompasando su respiración, fijando la vista y la atención en un 
solo punto, el yoguin rebasa experimentalmente la modalidad profana del 
existir. Comienza a volverse autónomo con respecto al Cosmos; las tensiones 
exteriores no lo perturban ya (pues, en efecto, ha rebasado los ““contra- 
rios”, es insensible tanto al frío como al calor, a la luz como a la oscuridad, 
etc.); la actividad sensorial no la proyecta más hacia afuera, hacia los objetos 
de los sentidos; la corriente psicomental no se ve ya violentada ni dirigida 
por las distracciones, los automatismos y la memoria: está “concentrada”, 
“unificada”. Esa retirada del cosmos se acompaña de una inmersión en uno 
mismo cuyos progresos se suman a los de la retirada. El yoguin regresa a él, 
toma posesión de sí mismo, por así decirlo, se rodea de “defensas”? cada vez 
más poderosas para preservarse de una invasión del exterior; en una palabra, 
se vuelve invulnerable. 

Es evidente que esa concentración, que se experimenta en todos los niveles 
(ásana, pránáyáma, ekágratá), se acompaña de una mayor atención con res- 
pecto a la propia vida orgánica. Durante el ejecicio, el yoguin siente su cuerpo 
de una manera completamente diferente a como lo siente un profano. La esta- 
bilidad corporal, la disminución del ritmo de la respiración, el estrechamiento 
del campo de la conciencia hasta hacerlo coincidir con un punto, así como la 
- resonancia que debido a ello tiene en él la menor pulsación de la vida interior, 
todo ello aparentemente asemeja al yoguin con una planta. Esa homologa- 
ción, además, no implicaría ninguna determinación peyorativa, puesto que 
correspondería a la realidad. La modalidad vegetal no es para la conciencia 
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india un empobrecimiento, sino todo lo contrario: un enriquecimiento de la 
vida. En la mitología puránica, así como en la iconografía, el rizoma y el loto 
se convierten en los símbolos de las manifestaciones cósmicas. En ella la crea- 
ción está simbolizada por un loto flotando por encima de las aguas primor- 
diales. La vegetación significa siempre lo rebosante, la fertilidad, el brote de 
todos los gérmenes. En cuanto a la pintura india (por ejemplo la de los frescos 
de Ajanta) la beatitud de los personajes se hace manifiesta en ella mediante sus 
gestos blandos, ondulantes, semejantes a lianas acuáticas; se tiene incluso la 
impresión de que por las venas de esas figuras míticas corre savia y no sangre. 

A priori, pues, esa comparación del yoguin en estado de concentración con 
una planta no es totalmente inverosímil. La nostalgia que siente el indio al 
pensar en el circuito cerrado y continuo de la vida orgánica —circuito des- 
provisto de asperezas y de momentos explosivos (en una palabra, tal como se 
realiza en el nivel vegetativo de la vida)— es un hecho real. Sin embargo, no 
creemos que la abolición —mediante la inmovilidad— de la condición hu- 
mana, el ritmo impuesto a la respiración y la concentración en un solo punto 
tengan como razón última dar ese paso atrás que significaría la integración 
en la modalidad vegetal de la vida. Todo lo que se persigue en los Yoga-Sútra 
de Patañjali, y sobre todo en las otras especies de Yoga, invalida claramente 
semejante hipótesis. Nos parece que las simetrías vegetales que se descubren 
en la postura, la respiración y la concentración yóguicas se explican perfecta- 
mente mediante el simbolismo arcaico del “renacimiento”. Morfológicamente 
el ásana y el pránáyáma podrían compararse con la “respiración embriona- 
ria” utilizada por el taoísmo,? con la posición “embrionaria” que tantos 
pueblos imponen a sus muertos antes de inhumarlos (con la esperanza de un 
próximo regreso a la vida) y, por último, con ciertas ceremonias de iniciación 
y regeneración practicadas en un espacio cerrado, símbolo de la matriz. Aquí 
no puede insistirse más en esas ceremonias; digamos tan sólo que todas ellas 
presuponen la proyección mágica del practicante en un tiempo auroral, en 
un ¿2llud tempus mítico. Incipit vita nova (y toda regeneración en un “nuevo 
nacimiento”), lo que sólo es posible si se suprime el tiempo transcurrido y 
también “la historia”, si el momento actual coincide con el momento mítico 
de los comienzos, es decir, de la Creación de los mundos, de la cosmogonía. 
En ese sentido, la posición del cuerpo y la “respiración embrionaria” del 
yoguin, si bien persiguen (al menos en los Yoga-Sútra pero también en otras 
formas del Yoga) un objetivo completamente diferente, pueden considerarse 
modalidades ontológicas embrionarias, vegetativas. 

Por otra parte, el ásana y la ekágratá imitan un arquetipo divino; la 
posición yóguica tiene un valor religioso en sí misma. Es cierto que el 
yoguin no imita los “gestos” y las ““pasiones”” de la divinidad; ¡y con razón! 
Porque el Dios de los Yoga-Sútra, Isvara, es un espíritu puro que no sola- 


8 El objetivo de esa respiración es, según fuentes taoístas, imitar la respiración del feto en el 
vientre materno. Al regresar a la base, al volver al origen, se ahuyenta la vejez, se vuelve al estado 
fetal”, se nos dice en el prefacio al T'ai-si K"eou Kiue (“Fórmulas orales de la respiración embrio- 
naria”), cit. según Maspéro, “Les procédés de “Nourrir le Principe vital” dans la religion taoiste 
ancienne” (Journal Asiatique, abril-junio, 1937, p. 198). 
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mente no creó al mundo, sino que ni siquiera interviene en la historia, ni 
directa ni indirectamente. Lo que imita el yoguin es, pues —a falta de sus 
gestos—, por lo menos el modo de ser propio de ese espíritu puro. El rebasa- 
miento de la condición humana, la “liberación”, la perfecta autonomía del 
purusa: todo ello tiene su modelo arquetípico en Isvara. La renunciación a la 
condición humana, es decir, la práctica del Yoga, tiene un valor religioso en 
el sentido de que el yoguin imita el modelo de ser de Isvara: la inmovilidad, 
la concentración en sí mismo. En otras variedades de Yoga, el ásana y la 
ekágratá pueden evidentemente adquirir valencias religiosas por el simple 
hecho de que el yoguin se vuelve, gracias a ellas, una estatua viviente que 
imita así el modelo iconográfico. 

El hecho de acompasar y, en última instancia, suspender la respiración 
facilita considerablemente la concentración (dháraná). Porque, nos dice Pa- 
tañjali (Y.-S., IL, 52, 53,) gracias al pránáyamá se rompe el velo de las tinie- 
blas y el intelecto se vuelve capaz (yogyata) de concentrarse (dháraná, Il, 53). El 
yoguin puede verificar la calidad de su concentración mediante el pra- 
tyáhára (término que generalmente se traduce como “retracción de los senti- 
dos” o “abstracción”, pero que nosotros preferimos traducir como “facultad 
de liberar la actividad sensorial del dominio de los objetos exteriores”). Se- 
gún el Yoga-Sútra, 1, 54, podría entenderse el pratyáhára como la facultad 
mediante la cual el intelecto (citta) posee las sensaciones como si el contacto 
fuera real. 

Comentando ese sútra, Bhoja dice que los sentidos, en vez de dirigirse hacia 
el objeto, “permanecen en sí mismos” (svarúpamátre svasthánam). Aunque 
los sentidos no se dirijan ya hacia los objetos exteriores y cese su actividad, el 
intelecto (citta) no pierde su propiedad de tener representaciones sensoriales. 
Cuando el citta desea conocer un objeto exterior no se vale de una actividad 
sensorial: mediante los poderes de que dispone puede conocer ese objeto. Al 
haberse obtenido directamente mediante la contemplación, ese “conocimien- 
to” es, desde el punto de vista yóguico, más efectivo que el conocimiento 
normal. “Entonces, escribe Vyása, la sabiduría (prajña) del yoguin conoce 
todas las cosas, tal como son” (Yoga Bhásya, II, 45). 

Esta sustracción de la actividad sensorial al dominio de los objetos exterio- 
res (pratyáhára) es la última etapa de la ascesis psicofisiológica. Desde ese 
momento el yoguin no será ya “distraído” o “turbado” por los sentidos, por 
la actividad sensorial, la memoria, etc. Se suspende toda actividad. El citta 
—al ser la masa psíquica que ordena y aclara las sensaciones venidas del 
exterior— puede servir como espejo a los objetos sin que se interpongan los 
sentidos entre él y su objeto. El profano es incapaz de adquirir esa libertad 
porque su espíritu, en lugar de ser estable, es por el contrario violentado sin 
cesar por la actividad de los sentidos, por el subconsciente y por la “sed de 
vivir”. Al lograr el citta vrtti nirodhah (:.e. la supresión de los estados psico- 
mentales), el citta permanece en sí mismo (svarúpamátre). Pero esa “autono- 
mía” del intelecto no conlleva la supresión de los “fenómenos”. Pese a estar 
desprendido de los fenómenos, el yoguin sigue contemplándolos. En vez de 
conocer, como hasta entonces, por medio de las formas (rúpa) y los estados 
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mentales (cittaurtti), el yoguin contempla directamente la esencia (tattva) de 
todos los objetos. 

La autonomía con respecto a los stimuli del mundo exterior y al dinamis- 
mo subconsciente, autonomía que logra por mediación del pratyáhára, per- 
mite al yoguin experimentar una triple técnica, que los textos llaman samyama. 
Ese término designa las últimas etapas de la meditación yóguica, los últimos 
tres “miembros del yoga” (yoganga), a saber: la concentración (dháraná), la 
“meditación” propiamente dicha (dhyána) y la “éntasis” (samadhi). Estos 
ejercicios espirituales sólo son posibles al término de una repetición suficiente 
de todos los demás ejercicios fisiológicos, cuando el yoguin ha logrado do- 
minar perfectamente su cuerpo, su subconsciente y su flujo psicomental. 
A estos ejercicios se les califica de “sutiles” (antaránga) para dejar bien claro 
que no implican ninguna nueva técnica fisiológica. Se parecen a tal grado que 
el yoguin que se aboca a uno de ellos (la concentración, por ejemplo) no puede 
mantenerse en él sin dificultad y sucede incluso que se deslice a pesar suyo 
hacia la “meditación” o la “éntasis”. Por ello estos tres últimos ejercicios 
yóguicos poseen un nombre común: samyama (Vácaspati Misra, Vyása, III, ID. 

La “concentración” (dhárana, de la raíz dhr, “mantener apretado”) es en 
realidad una ekágratá, una “fijación en un solo punto”, pero cuyo contenido 
es estrictamente conceptual (véase nota II, 3). Dicho de otro modo, la dháraná 
—y por ello se distingue de la ekágratá, cuyo único objetivo es detener el 
flujo psicomental y “fijarlo en un solo punto'”'— realiza esa “fijación” para 
comprender. Patañjali la define como sigue: “fijación del pensamiento en un 
solo punto” (desabandhaccittasya dháraná; Yoga-Sútra, II, 1). Vyása precisa 
que la concentración se hace ordinariamente sobre “el centro (cakra) del 
ombligo, en el loto del corazón, en la luz de la cabeza, sobre la punta de la 
nariz, sobre el extremo de la lengua o en cualquier lugar u objeto exterior” 
(ad Y.-S., III, 1). Vácaspati Misra añade que no se puede obtener la dhárána 
sin ayuda de un objeto en el cual fijar el pensamiento. 

Al comentar el Yoga-Sútra, I, 36, Vyása hablaba ya de una concentración 
en el “loto del corazón” mediante la cual se llega a una experiencia de pura 
luz. Retengamos este detalle: la “luz interna” descubierta mediante la con- 
centración en el “loto del corazón”. Esa experiencia ya se observa en los 
Upanishads y siempre en relación con el encuentro, con el propio Sí (átman). 
La luz “del corazón” tendrá un éxito excepcional en todos los métodos 
místicos indios posupanishádicos. A propósito de ese texto de Vyása, Vácas- 
pati Misra describe extensamente el loto del corazón: tiene ocho pétalos y se 
halla situado, de cabeza, entre el abdomen y el pecho; debe ponérsele hacia 
arriba deteniendo la respiración (recaka) y concentrando el intelecto en él 
(citta). En el centro del loto se hallan el disco solar y la letra A; ahí se 
encuentra la sede del estado de vigilia. Por encima se halla el disco lunar con 
la letra U; es la sede del sueño. Aún más arriba está el “círculo del fuego” 
con la letra M: sede del sueño profundo. Por último, encima de este último se 
encuentra el “círculo más alto, cuya esencia es el aire”: sede del cuarto estado 
(turiya, “estado cataléptico”). En este último loto, más exactamente en su 
pericarpio, está situado el “nervio (nádi) de Brahma”, orientado hacia arriba 
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y que desemboca en el círculo del Sol y en los demás círculos: ahí es donde 
empieza la nádí llamada susumna, que también atraviesa los círculos exte- 
riores. Aquí está la sede del citta: concentrándose en ese punto preciso, el 
yoguin obtiene la conciencia del citta (en otros términos, toma conciencia de 
la conciencia). 

Hemos seguido lo más fielmente posible el texto de Vácaspati Misra, con 
riesgo de aburrir al lector. Pero se trata de una “fisiología mística” o “sutil” 
de los ““órganos”” que revelan su existencia únicamente durante los ejercicios 
de meditación y concentración yóguicas. Ese problema nos detendrá nueva- 
mente cuando presentemos las técnicas meditativas del tantrismo (véase pá- 
gina 179): entonces tendremos oportunidad de mostrar las relaciones entre 
los “órganos sutiles”, las letras místicas y los estados de conciencia. Sin 
embargo era importante precisar desde ahora que la tradición del Yoga 
clásico, representada por Patañjali, conoció y utilizó los esquemas de la 
“fisiología mística”, llamada a desempeñar un papel importante en la histo- 
ria de la espiritualidad india. 

En su tratado Yoga-sára-samgraha (ed. C. Jha, pp. 43 ss.), Vijñána Bhik- 
su cita un pasaje de Isvara-gitá, según el cual la duración de la dháraná se 
extiende sobre un espacio del tiempo de doce pránáyama. “El tiempo nece- 
sario para la concentración del espíritu en un objeto (dháraná) es igual al 
tiempo que ocupan doce pránáyáma (es décir, doce respiraciones controladas, 
iguales y disminuidas). Al prolongar doce veces esa concentración en un solo 
objeto, se obtiene la “meditación yóguica”, el dhyána. Patañjali define así 
este último: “Una corriente de pensamiento unificada” (Y.-S., III, 2) y Vyása 
añade a esta definición la glosa siguiente: “Continuum del esfuerzo mental 
( pratyayasyái katánatá) para asimilar el objeto de la meditación, libre de cual- 
quier otro esfuerzo por asimilar otros objetos (pratyayantarenaparámrsto).” 
Vijñana Bhiksu (Yoga-sása-samgraha, p. 45) explica ese proceso de la ma- 
nera siguiente: cuando en el punto en que se ha practicado la dháraná el 
espíritu ha logrado mantenerse durante mucho tiempo ante sí mismo en 
forma de objeto de la meditación sin ninguna interrupción provocada por la 
intrusión de otra función, entonces se llega al dhyána. Y da como ejemplo 
la contemplación de Visnú o de otro dios al que uno imagina en el loto del 
corazón. 

Es inútil precisar que esa “meditación” yóguica difiere absolutamente de 
la meditación profana. En primer lugar, ningún continuum mental puede 
adquirir en el marco de la experiencia psicomental normal la densidad y la 
pureza que nos permiten alcanzar los procedimientos yóguicos. En segundo 
término, la meditación profaña se detiene ya sea en la forma exterior de los 
objetos en que se medita, o en su valor, mientras que el dhyána permite 
“penetrar” los objetos, “asimilarlos”” mágicamente. Veamos, a manera de 
ejemplo, la meditación yóguica con respecto al “fuego” tal como se enseña 
en nuestros días (la meditación empieza con la concentración, la dháraná, en 
algunos carbones ardientes que se encuentran ante el yoguin); no solamente 
ésta le revela al yoguin el fenómeno de la combustión y su sentido profundo, 
sino que le permite además: 1) identificar el proceso fisicoquímico que tiene 
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lugar en la brasa con el proceso de combustión que ocurre dentro del cuerpo 
humano; 2) identificar este fuego con el fuego del Sol, etc.; 3) unificar los 
contenidos de todos esos fuegos para obtener una visión de la existencia 
como “fuego”; 4) penetrar en el interior de ese proceso cósmico, a veces hasta 
el nivel astral (el Sol), otras hasta el nivel fisiológico (el cuerpo del hombre) 
y otras, por último, hasta el nivel infinitesimal (“la semilla de fuego”); 
5) reducir todos esos niveles a una modalidad común a todos, a saber, la prakrti 
en cuanto “fuego”; 6) “dominar” el fuego interior gracias al pránáyáma, a la 
suspensión de la respiración (respiración = fuego vital); 7) extender, por 
último, gracias a una nueva “penetración”, ese “dominio” a la brasa misma 
que tiene en el presente frente a él (porque si el proceso de la combustión es 
idénticamente el mismo de un límite al otro del Universo, cualquier dominio 
parcial de ese proceso conduce indefectiblemente a su “dominio” total), 
etcétera. 

Al dar esta descripción, bastante aproximada por cierto, de algunos de los 
ejercicios relativos a la “meditación con respecto al fuego”, no tuvimos en 
absoluto la pretensión de poner al desnudo el mecanismo del dhyána: nos 
hemos contentado con brindar algunos botones de muestra. Sus ejercicios 
más específicos son además —lo cual no debe sorprendernos— indescripti- 
bles. Particularmente difícil resulta explicar el acto de “penetración” en la 
“esencia del fuego””: ese acto no debe concebirse ni en el marco de la imagina- 
ción poética, ni como una intuición de tipo bergsoniano. Lo que distingue 
claramente la “meditación” yóguica de esos dos estados irracionales es la 
coherencia, el estado de lucidez que la acompaña y no deja de orientarla. El 
““continuum mental”, en efecto, no escapa jamás a la voluntad del yoguin. 
En ningún momento ese continuum se enriquece colateralmente con asocia- 
ciones no controladas, analogías, símbolos, etc. La meditación no deja en 
ningún momento de ser un 2?nstrumento de penetración en la esencia de las 
cosas, es decir, un instrumento de toma de posesión, “de asimilación” de lo 
real.? 


EL PAPEL DE ÍSVARA 


A diferencia del Samkhya, el Yoga afirma la existencia de un Dios: Isvara. Ese 
Dios no es, desde luego, creador (pues el Cosmos, la vida y el hombre —como 
ya vimos— fueron “creados” por la prakrti, porque todos proceden de la 
sustancia primordial). Pero Isvara puede apresurar en ciertos hombres el 
proceso de liberación; ayuda a alcanzar más rápido el samádh:. Ese Dios al 
que hace mención Patañjali es más bien un Dios de los yoguines. Sólo puede 
acudir en ayuda de un yoguin, es decir, de un hombre que ya ha elegido el 
Yoga. El papel de Isvara es, además, bastante modesto. Puede, por ejemplo, 
hacer que el yoguin que lo toma como objeto de su concentración obtenga el 
samádhi. Según Patañjali (Y.-S., II, 45) esa ayuda divina no es el efecto de un 


2% Como veremos más tarde, la meditación yóguica cumple una función importantísima en las 
técnicas budistas. 
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“deseo” o un “sentimiento” —por que Dios no puede tener ni deseos ni 
emociones— sino de una “simpatía metafísica” entre Isvara y purusa, sim- 
patía que se explica por la correspondencia de sus estructuras. Isvara es un 
purusa libre desde la eternidad, al que jamás afligen los klesa (Y.-S., 1, 24). 
Vyása, al comentar este texto, aclara que la diferencia entre el “espíritu eman- 
cipado” e Isvara es la siguiente: el primero se ha encontrado antes en relación 
(incluso ilusoria) con la experiencia psicomental, mientras que Isvara siem- 
pre ha sido libre. Dios no se deja atraer ni por los rituales, ni por la devoción, 
ni por la fe en su “gracia”; pero su “esencia” colabora instintivamente, por 
decirlo de alguna manera, con el Sí que quiere lograr su emancipación 
mediante el Yoga. 

Se trata más bien de una simpatía de orden metafísico, que enlaza una con 
otra dos entidades emparentadas. Se diría que esa simpatía que muestra 
respecto de algunos yoguines —es decir, respecto de esos pocos hombres que 
buscan su liberación por medio de las técnicas yóguicas— agotó la capacidad 
que tenía Isvara de interesarse en la suerte de los humanos. Por ello ni 
Patañjali ni Vyása logran explicar de una manera precisa la intervención de 
Dios en la Naturaleza. Vemos que Isvara entró en la dialéctica Samkhya- 
Yoga en cierta forma desde fuera. En efecto, el Samkhya afirma (y el Yoga 
hace suya esa afirmación) que la substancia (prakrti) colabora mediante su 
“instinto teleológico” a la liberación del hombre. De este modo el papel que 
desempeña Dios en la adquisición de esa libertad carece de importancia: la 
substancia cósmica se encarga ella misma de liberar a los numerosos “Sí” 
(purusa) presos en las redes ilusorias de la existencia. 

Patañjali, pese a haber introducido en la dialéctica de la doctrina soterioló- 
gica Sáamkhya ese elemento nuevo y (en resumidas cuentas) perfectamente 
inútil que es Isvara, no le concede la importancia que le darán los comenta- 
dores tardíos. Lo que importa en primerísimo lugar en los Yoga-Sútra es la 
técnica; dicho de otro modo, la voluntad y la capacidad de dominio de sí y de 
concentración del yoguin. ¿Por qué entonces Patañjali sintió la necesidad 
de introducir a Isvara? Porque Isvara correspondía a una realidad de tipo expe- 
rimental: Isvara puede en efecto provocar el samádh: siempre y cuando el 
yoguin practique el Isvarapranidhána, es decir, la devoción a Isvara (Y.-S., II, 
45). Al proponerse compilar y clasificar todas las técnicas yóguicas, validadas 
por la “tradición clásica”, Patañjali no podía descuidar toda una serie de 
experiencias que sólo la concentración en Isvara había hecho posible. En 
otros términos: al lado de una tradición de un Yoga puramente mágico, es 
decir, que no recurría más que a la voluntad y las fuerzas personales del 
asceta, existía otra tradición “mística”, en la cual al menos las etapas finales 
de la práctica Yoga se hacían más fáciles gracias a una devoción — incluso 
muy sofisticada, muy “intelectual””— hacia un Dios. Asimismo, al menos tal 
como se presenta en Patañjali y Vyása, Isvara está desprovisto de la grandeza 
del Dios creador y todopoderoso y del pathos propio del Dios dinámico y 
grave de los diversos místicos. Isvara no es en suma sino un arquetipo del 
yoguin: un Macroyoguin; muy probablemente un patrón de algunas sectas 
yóguicas. En efecto, Patañjali precisa que Isvara fue el guru de los sabios de 
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las épocas inmemoriales; porque, añade, Isvara no está atado por el Tiempo 
(Y.-S., L 26). 

No obstante, retengamos desde ahora un detalle cuyo significado se aclara- 
rá más tarde: en una dialéctica de la liberación, en la que no era necesario 
que figurara, Patañjali introduce un “Dios” al cual sólo le concede, es cierto, 
un papel bastante modesto: Isvara puede facilitar la obtención del samádh: a 
quien lo tome como objeto de su concentración. Pero el samádhi —como ve- 
remos— puede obtenerse incluso sin esa “concentración en Isvara”. El Yoga 
que practican Buda y sus contemporáneos se dispensará sin problema de esa 
“concentración en Dios”. Fácilmente podemos imaginar, en efecto, un Yoga 
que haya aceptado totalmente la dialéctica Samkhya, y no existe ningún 
motivo para creer que semejante Yoga, mágico y ateo, no haya existido. Sin 
embargo, Patañjali tuvo que introducir a Isvara en el Yoga; porque Isvara 
era por así decirlo un dato experimental: los yoguines recurrían en efecto a 
Isvara, aunque hubieran podido liberarse mediante la observancia exclusiva 
de la técnica Yoga. 

Nos enfrentamos aquí a la polaridad magia-mística que aprenderemos a 
conocer mejor posteriormente en todas sus formas, las cuales son innumera- 
bles. Lo que resulta notable es el papel cada vez más activo que desempeña 
Isvara entre los comentadores tardíos. Vácaspati Misra y Vijñána Bhiksu, por 
ejemplo, conceden a Isvara una gran importancia. Es cierto que esos dos 
comentadores interpretan a Patañjali y Vyása a la luz de la espiritualidad de 
su época. Y viven en un momento en que toda la India está embebida de co- 
rrientes místicas y devocionales. Pero precisamente esa victoria casi universal 
de la “mística” resulta de lo más significativo cuando se trata del Yoga “clá- 
sico”, que de ese modo se alejó de aquello que lo caracterizaba en su origen: 
la “magia”. Así, bajo las influencias conjuntas de algunas ideas vedánticas y 
de la bhakti (devoción mística), Vijñána Bhiksu se detiene buen tiempo en 
“la especial gracia de Dios” (Yoga-sára-samgraha, pp. 9, 18-19, 45-46). Otro 
comentador, Nilakantha, afirma que Dios, aunque inactivo, ayuda a los 
yoguines a la manera de un imán (cf. Dasgupta, Yoga as Philosophy and 
Religion, p. 89). El mismo autor concede a Isvara una “voluntad” capaz de 
predestinar las vidas de los hombres; porque “obliga a quienes desea elevar 
a hacer buenas acciones, y a quienes desea aniquilar a hacer malas acciones” 
(¿bid., p. 88). ¡Qué lejos estamos del modesto papel que asignaba Patañjali 
a Isvara! 


ÉNTASIS E HIPNOSIS 


Recordemos que los tres últimos “miembros del Yoga” (yoganga) represen- 
tan “experiencias” y “estados” tan estrechamente ligados uno a otro que se 
les ha llamado con el mismo nombre: samyama (lit. ir juntos, vehículo). 
Desde ese momento, realizar el samyama en cierto “plano” (bhúma) significa 
lograr en él a la vez la “concentración” (dhárana), la “meditación” (dhyá- 


ces 


na) y la “éntasis” (samádhi); ese “plano” o nivel puede ser, por ejem- 
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plo, el de la materia inerte (la tierra, etc.) o el de la materia incandescente (el 
“fuego”, etc.). El paso de la “concentración” a la “meditación” no exige 
poner en práctica ninguna técnica nueva. Asimismo, no hay necesidad de 
ningún ejercicio yóguico suplementario para realizar el samádh: a partir del 
momento en que el yoguin ha logrado “concentrarse” y “meditar”. El 
samádh1,'* “la éntasis yóguica”, es el resultado final y la coronación de todos 
los esfuerzos y ejercicios espirituales del asceta. 

Innumerables son las dificultades que han de vencerse si se desea com- 
prender bien en qué consiste exactamente esa “éntasis” yóguica. Aun elimi- 
nando los significados colaterales que adopta el concepto de samádhi en la 
literatura búdica, así como en las especies ““barrocas”” del Yoga, y sólo to- 
mando en consideración el sentido y el valor que le han concedido Patañjali 
y sus comentadores, subsisten dificultades, porque, por un lado, el samádh: 
expresa una “experiencia” indescriptible desde cualquier punto de vista; y, 
por otro, esa “experiencia entática”” no es univalente: sus modalidades son 
muy numerosas. Intentemos, procediendo por etapas, ver a qué se refiere el sa- 
mádhi. El término se emplea primeramente en una acepción gnoseológica; 
samádhi es el estado contemplativo en que el pensamiento capta inmediata- 
mente la forma del objeto sin ayuda de las categorías y la imaginación 
(kalpaná);, estado donde el objeto se revela “en sí mismo” (svarúpa), en lo 
que posee de esencial y como si “estuviera vacío de sí mismo” (arthamátra- 
nirbhásamsvarúpasúnyamiva; Y.-S., TI. 3). Vacaspati Misra, al comentar ese 
texto, cita un pasaje de Visnu Purána (VI, 7, 90) donde se dice que el yoquin 
que ha dejado de utilizar ““la imaginación” no considera ya el acto y el objeto 
de la meditación como distintos uno de otro. Existe una coincidencia real 
entre el conocimiento del objeto y el objeto del conocimiento; ese objeto no 
se presenta ya a la conciencia en las relaciones que lo delimitan y definen 
como fenómeno, sino “como si estuviera vacío de sí mismo”. El samádhi 
suprime así definitivamente la ilusión y la i imaginación (kalpana). O, como 
se expresa Vijñana Bhiksu (Yoga-sára-samgrána, p. 44), se llega al samádhi 

“cuando el dhyána se libera de los conceptos separados de meditación, objeto 
de meditación y sujeto meditante, y se mantiene solamente en la forma del 
objeto meditado”, es decir, cuando no existe ya nada fuera de esa nueva 
dimensión ontológica representada por la transformación del “objeto” (el 
Mundo) en “conocimiento-posesión”. Vijñána Bhiksu añade que existe una 
clara diferencia entre el dhyána y el samadhi: la meditación puede interrum- 
pirse “si los sentidos entran en contacto con objetos atractivos”, mientras 
que el samádhi es un estado invulnerable, completamente cerrado a los 
stimul:. 

Sin embargo, no debemos considerar ese estado yóguico como un simple 
trance hipnótico. La “psicología” india conoce la hipnosis y la atribuye a un 
estado de concentración ocasional y provisional (vikshipta). Algunos textos 


10 Los significados del término samádhi son: unión, totalidad, absorción en, concentración 
total del espíritu; conjunción. Generalmente se traduce como “concentración”; pero en este caso 
hay un riesgo de confusión con la dháraná. Por eso preferimos traducirlo como éntasis, éstasis, 
conjunción. 
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del Mahábhárata revelan la concepción popular india relativa al trance hip- 
nótico; dicho trance no es, de acuerdo con esa concepción, más que un freno 
automático del “flujo de la conciencia” y no una ekágratá yóguica. El hecho 
de que los indios no confundieran la hipnosis con los trances yóguicos se 
destaca claramente, por ejemplo, en un pasaje del Mahabhárata (XIII, 40, 
46, 47, 50-51; 41, 13, 18). Devasarman, quien debe partir en peregrinación 
para cumplir un sacrificio, ruega a su discípulo, Vipulá, que proteja a su 
mujer, Ruci, contra el encanto de Indra. Vipulá la mira entonces a los ojos y 
Ruci está inconsciente de la influencia magnética de las miradas (uvása 
_ raksane yukto na ca sa tam abudhyata, 40, 59). Una vez “fijado” el ojo del 
operador, su espíritu para al cuerpo de Ruci y ésta queda “petrificada como 
un pintura”. Cuando Indra entra en el cuarto, Ruci quiere levantarse y 
cumplir su deber de huésped, pero “habiendo sido inmovilizada y subyuga- 
da” por Vipulá, “le fue imposible hacer cualquier movimiento”. Indra ha- 
bló: “Exhortado por Ananga, dios del Amor, he venido por tu amor, ¡oh tú 
(mujer), la de alegre sonrisa!” Pero aunque Ruci deseaba responderle “se sintió 
incapaz de levantarse y hablar” porque Vipulá “había subyugado sus senti- 
dos por medio de las cadenas del yoga” (babandha yogabandhá:s ca tasyáh 
sarvendriyán: sah) y para ella se había vuelto imposible desplazarse (nirviká- 
ra, “inalterable”, 41, 3-12). El proceso hipnótico se resume como sigue: “al 
juntar (samyojya) los rayos de los ojos de él con los rayos de los ojos de ella, 
penetró en su cuerpo, tal como el viento penetra a través del aire” (40, 
56-57).11 Por otra parte, Bhatta Kallata, en su tratado Spandá Káriká, describe 
las diferencias que hay entre el trance hipnótico y sonambúlico y el samá- 
dhi.!? El estado vikshipta no es más que una parálisis, de origen emotivo o 
volitivo, del flujo mental; ese freno no debe confundirse con el samádhi que 
se obtiene exclusivamente mediante la ekágratá, es decir, tras haber suprimi- 
do la pluralidad de los estados mentales (sarvártha) (Y.-S., TIL, 11) 


> «5 


““SAMÁDHI” “CON APOYO” 

Pero más que “conocimiento”, el samádh: es un “estado”, una modalidad 
entática específica del Yoga. En un momento se verá que ese “estado” hace 
posible la autorrevelación del Sí (purusa) gracias a un acto que no es consti- 
tutivo de una “experiencia”. Pero no cualquier samádh: revela el Sí, no 
. cualquier “éntasis”” hace real la liberación final. Patañjali y sus comentado- 
res distinguen varias especies o etapas de la concentración suprema. Cuando 
el samádhi se obtiene con ayuda de un objeto o una idea (es decir, fijando el 


pensamiento en un punto del espacio o en una idea), la “éntasis” se llama 


11 El trance hipnótico se ejecuta ciertamente con medios yóguicos pero no es en sí una 
experiencia yóguica. El episodio de Vipulá prueba que aun en la literatura no técnica se conocía 
la hipnosis y se describía con mucha precisión. Véase tambien más adelante p. 119. 

12 Cf. S. N. Dasgupta, Yoga Philosophy, pp. 352 ss. Sigurd Lindquist dedicó todo un libro, 
Die Methoden des Yoga (Lund, 1932), a demostrar el carácter hipnótico de las experiencias 
yóguicas. Un mínimo contacto vivo con el yoga le habría ahorrado una tesis tan imprudente. 
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samprajñata samádh: (éntasis “con apoyo” o “diferenciada”). Cuando, por 
el contrario, el samádhi se obtiene fuera de cualquier “relación” (sea de tipo 
exterior o de tipo mental), es decir, cuando se obtiene una “conjunción” en 
la que no interviene ninguna “alteridad”, sino que es simplemente una 
plena comprensión del ser, se lleva a cabo el asamprajñata, samádh: (“énta- 
sis no diferenciada”). Vijñana Bhiksu (Yoga-sára-samgráaha, p. 4) precisa 
que el samprajñata samádhi es un medio de liberación en la medida que hace 
posible la comprensión de la verdad y pone fin a todo tipo de sufrimiento. 
Pero el asamprajñata samádh: destruye las “impresiones” (samskára) de to- 
das las funciones mentales antecedentes” y logra incluso detener las fuerzas 
kármicas ya desatadas por la actividad pasada del yoguin. Durante la “énta- 
sis diferenciada” continúa Vijñána Bhiksu, todas las funciones mentales se 
“detienen” (“inhiben”) con excepción de la que “medita sobre el objeto”, 
mientras que en el asamprajñata samádhi desaparece toda “conciencia”: el 
conjunto de las funciones mentales se ve bloqueado. “Durante esa éntasis no 
existe ninguna otra huella del espíritu (citta) fuera de las impresiones (samská- 
ra) que quedan atrás (por su funcionamiento pasado). Si esas impresiones no 
estuvieran allí, no habría ninguna posibilidad de un regreso a la conciencia.” 

Estamos, pues, en presencia de dos clases de “estados”, netamente diferen- 
tes: la primera serie se adquiere por medio de la técnica yóguica de la concen- 
tración (dhárána) y de la meditación (dhyána); la segunda clase comprende 
en realidad un solo “estado”, a saber, la éntasis no provocada, el “rapto”. Sin 
duda, aun el asamprajñata samádhi se debe siempre a los esfuerzos prolon- 
gados del yoguin. No es un don ni un estado de gracia. No puede llegarse a él 
antes de haber verificado suficientemente las especies de samádh:i contenidas 
en la primera clase. Es la coronación de las innumerables “concentraciones” 
y “meditaciones” que lo precedieron. Pero llega sin que se lo llame, sin que 
se lo provoque, sin que uno se prepare expresamente para él; por ello pode- 
mos llamarlo un “rapto”. 

Evidentemente, la “éntasis diferenciada”, samprajñata samádhi, compren- 
de varias etapas: ello se debe a que es perfectible y no lleva a cabo un “estado” 
absoluto e irreductible. Generalmente se distinguen cuatro etapas o especies: 
“argumentativa” (savitarka), “no argumentativa” (n2ruitarka), “reflexiva” 
(savicára), ““sobrerreflexiva” (nirvicara; cf. Y.-S., 1, 42-44). Patañijali conoce 
asimismo otra terminología: vitarka, vicára, ánanda, asmitá (Y.-S., 1; L, 17).1 
Pero como señala Vijñana Bhiksu, quien reproduce esa segunda lista, “esos 
cuatro términos son meramente técnicos, se aplican convencionalmente a 
formas diferentes de realización”. Esas cuatro formas o etapas del samprajñá- 
«a samádhi, prosigue Vijñána Bhiksu, representan un ascenso: la gracia de 
Dios (Isvara) permite en algunos casos alcanzar directamente los estados 
superiores y entonces es inútil volver atrás para realizar los estados prelimi- 
nares. Pero cuando no interviene esa gracia divina, hay que realizar gra- 
dualmente los cuatro estadios conservando el mismo objeto de meditación 


13 Se ha observado desde hace tiempo el paralelismo de los cuatro samprajñáta samádhi y los 
cuatro dhyána búdicos. Cf. Nota II. 4. 
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(por ejemplo, Visnú). Esos cuatro estadios o etapas llevan igualmente el 
nombre de samápatti, ““coalescencias” (Y.-S., I, 41, con los comentarios de 
Vyása y Vácaspati Misra; cf. también nota ll. 4). 

En la primera etapa, savitarka (“argumentativa” —Y.-S., 1. 42— porque 
presupone un análisis preliminar), el pensamiento se identifica con el objeto 
meditado en “su totalidad esencial”; porque un objeto se compone de una 
cosa, un concepto y una palabra, y esos tres “aspectos” de su realidad se 
encuentran durante la meditación en perfecta coincidencia con el pensa- 
miento (citta). El savitarka samádhi se obtiene mediante la concentración 
con objetos contemplados en su aspecto substancial (sthula, grosero”): es 
una “percepción directa” de los objetos pero que se extiende tanto a su 
pasado como a su futuro. Por ejemplo, nos dice Vijñana Bhiksu, si se prac- 
tica el savitarka samádhi con relación a Visnú, se contempla ese dios en 
su forma substancial y situado en la región celeste que le es propia, pero se lo 
percibe también tal como era en el pasado y como será en un futuro más o 
menos lejano. Eso equivale a decir que esta especie de samádh:, aunque 
producida por la “coalescencia” (samápatti) con el aspecto “grosero” de una 
realidad (en nuestro ejemplo, la percepción directa de la corporeidad de 
Visnú), no se ve sin embargo reducida a la inmediatez del objeto, sino que lo 
“continúa” y lo “asimila” igualmente en su duración temporal. 

La etapa siguiente, niruitarka (“no argumentativa””), es presentada en los 
siguientes términos por Vyása (ad Y.-S., I, 43): “Citta se vuelve nirvitarka 
cuando la memoria deja de funcionar, es decir, cuando cesan las asociaciones 
verbales o lógicas; en el momento en que el objeto está vacío de nombre y de 
sentido, en que el pensamiento se refleja de manera inmediata adoptando la 
forma del objeto y brillando exclusivamente con ese objeto en sí mismo 
(svarúpa)”. En esa meditación el pensamiento se libera de la presencia del 
“yo” porque el acto cognoscitivo (“yo conozco este objeto” o “este objeto es 
mío”) no se produce ya; el pensamiento mismo es (se vuelve) ese objeto 
(Vácaspati Misra I, 43). El objeto no se conoce más por las asociaciones —es 
decir, no se integra en la serie de las representaciones anteriores, no se ubica 
mediante relaciones extrínsecas (nombre, dimensión, uso, clase) ni, por así 
decirlo, se empobrece mediante el proceso habitual de abstracción del pen- 
samiento profano— se capta directamente, en su desnudez existencial, como 
un dato concreto e irreductible. 

Observemos que en estas etapas el samprajñáta samádhi revela ser un 
“estado” que se obtiene gracias a cierto “conocimiento”. La contemplación 
hace posible la éntasis; ésta, a su vez, permite penetrar más profundamente 
en la realidad, provocando (o facilitando) una nueva contemplación, un 
nuevo “estado” yóguico. Hay que tener constantemente presente en la me- 
moria este paso del “conocimiento” al “estado” porque, en nuestra opinión, 
es el rasgo característico del samádhi (como, por cierto, de toda la literatura 
india). En el samádh: ocurre la “ruptura de nivel” que pretende lograr la 
India y que es el paso paradójico del ser al conocer. Esa “experiencia” 
suprarracional, en la cual lo real está dominado y asimilado por el conoci- 
miento, conduce finalmente a la fusión de todas las modalidades del ser. Si 
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tales son el sentido profundo y la función principal del samádh: es algo que 
veremos un poco más tarde. Por el momento queremos insistir en que el 
savitarka, como el nirvitarka samádhi son ““estados-conocimiento” que se 
obtienen mediante la concentración y la meditación sobre la unidad formal 
de los * “objetos”. 

Pero si se desea penetrar en la esencia misma de las cosas deben superarse 
esas etapas. De este modo, el yoguin inicia la meditación savicára (““reflexi- 
va”); el pensamiento no se detiene ya en el aspecto exterior de los objetos 
materiales (objetos que están formados por los agregados de átomos, de 
partículas físicas, etc.); al contrario, conoce directamente los núcleos energé- 
ticos infinitesimales que los tratados Simkhya y Yoga denominan tanmátra. 
Se medita en el aspecto “sutil” (súksma) de la materia; se penetra, nos dice 
Vijñána Bhiksu, hasta el ahamkára y la prakrti, pero esa meditación se 
acompaña aún de la conciencia del Tiempo y del Espacio (no de una “expe- 
riencia” de determinado espacio, de determinada duración, sino de una con- 
ciencia de las categorías Tiempo-Espacio). Cuando el pensamiento se “identi- 
fica” con los tanmátra sin experimentar los “sentimientos” que, por su 
naturaleza energética, producen estos tanmátra, es decir, cuando el yoguin 
los “asimila de una manera ideal”, sin que se produzcan sentimientos de 
sufrimiento o de placer, de violencia o de inercia, etc., y sin tener la concien- 
cia del Tiempo y del Espacio, se obtiene el estado de nirvicára. El pensamiento 
se confunde entonces con esos núcleos infinitesimales de energía que consti- 
tuyen el verdadero fundamento del universo físico. Se trata de una inmersión 
real en la esencia misma del mundo físico, y no solamente en los fenómenos 
calificados e individuados (Vyása y Vácaspati Misra discuten esas etapas en 
sus comentarios a Yoga-Sútra, I, 44, 45). 

Todas estas cuatro etapas del samprajñáta samádhi se denominan bíja- 
samádhi (“samádhi con semilla”) o sálambana samádhi (con “apoyo” por- 
que, nos dice Vijñána Bhiksu, están en relación con un “substrato” (apoyo) y 
producen tendencias que son como “semillas”? para las funciones futuras de 
la conciencia (véase también Bhoja, ad Y.-S., 1, 17). En cambio, el asamprajñá- 
ta samádhi es nirbija, “sin semilla”, sin apoyo (Vyása, ad Y.-S., I, 2). Al 
realizar las cuatro etapas del samprajñáta, se obtiene la “facultad del cono- 
cimiento absoluto” (rtambharáprajñá, Y.-S., 1, 48): es ya una apertura hacia 
el samádh: “sin semilla”, porque el conocimiento absoluto descubre la pleni- 
tud ontológica, donde el ser y el conocer no están ya separados uno de otro. 
Fija en el samádhi, la conciencia (citta) puede tener ahora la revelación 
inmediata del Sí (purusa). Por el solo hecho de lograr esta contemplación 
(que es en realidad una “participación”) queda abolido el dolor de la exis- 
tencia (Vijñána Bhiksu, Yoga-sára-samgráha, p. 5). 

Continuando con el punto de la éntasis —tan difícil de definir— se conocen 

otras dos variedades de contemplación: 1) ánandánugata (cuando, al aban- 
donar toda percepción, incluso la de las realidades *“sutiles””, se experimenta 
la felicidad de la eterna luminosidad y autoconciencia del sattva) y 2) asmitá- 
nugata (a la que se llega en el momento en que el intelecto, buddhi, comple- 
tamente aislado del mundo exterior, no refleja más que el Sí). Vijñána Bhik- 
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su (op. cit., página 12) explica el nombre de esta última contemplación por 
el hecho de que el yoguin alcanza su propio Sí y comprende: “soy (asm1) 
diferente a mi cuerpo”. Se le llama también dharma-megha-samádhi, la 
“Nube del dharma” (Y.-S., IV, 29), término técnico de difícil traducción, 
porque dharma puede tener una multitud de significados (orden, virtud, 
justicia, fundamento, etc.), pero que parece referirse a una abundancia (“llu- 
via”) de virtudes que colma de un solo golpe al yoguin. Éste experimenta a la 
vez un sentimiento de saturación y de ruptura del mundo: tiene un senti- 
miento de saciedad con respecto a todo conocimiento y toda conciencia —y 
esa renunciación total lo conduce al asamprajñáta samádh:, a la éntasis 
indiferenciada. Para los yoguines místicos es en ese estado donde interviene 
la revelación del Dios (1svara): como se expresa Vijñána Bhiksu (op. cit., 
p. 13 ss.) utilizando una imagen tradicional (perteneciente a la smrti), cuando 
el 252 principio —es decir, el purusa, el Sí— se da cuenta de su heterogenei- 
dad con relación a los otros 24 principios (que dependen de prakrti), se 
percibe el 26%, que es el Sí Supremo, Dios. Tras la contemplación del 
propio Sí —objetivo de los sámkhyayin— viene la contemplación de Dios. 
Pero, como ya mencionamos (p. 67), Vijñána Bhiksu interpreta el Yoga a la 
luz de la mística personal. Enseguida veremos cuáles son las implicaciones 
de esa “reflexión” del Sí, la cual se realiza plenamente en el “samádh: sin 
apoyo”: éstas no son de tipo exclusivamente entático ya que cuestionan el 
régimen ontológico del hombre en su totalidad. 


““SIDDHI”? O LOS “PODERES MILAGROSOS”” 


Antes de enfrentarnos a los problemas que plantea el asamprajñáta samád- 
hi, examinemos más de cerca los resultados de las demás especies de samádhi. 
Los únicos resultados de él que pueden interesar al yoguin son, evidente- 
mente, los resultados de orden práctico, a saber, la penetración en las regiones 
que son inaccesibles a la experiencia normal, la apropiación de las zonas de 
la conciencia y los sectores de la realidad que hasta entonces permanecieron 
por así decirlo invulnerables. Cuando ha llegado a ese estadio preciso de su 
disciplina meditativa, el yoguin adquiere esos “poderes milagrosos” (sidd hi) 
a que está dedicado el libro III de los Yoga-Sútra, a partir del sutra 16. Al 
“concentrarse”, al “meditar” y realizar el samádhi con respecto a cierto 
objeto o a toda una clase de objetos, dicho de otro modo: al practicar el 
samyama,!* el yoguin adquiere ciertos “poderes” ocultos relativos al o los 
objetos experimentados. 

Así, por ejemplo, al ejercer el samyama relativo a la distinción del “obje- 
to” y la “idea”, el yoguin conoce los gritos de todas las creaturas (Y.-S., III, 
17). Al practicar el samyama con respecto a los residuos subconscientes 
(samskára), conoce sus existencias anteriores (TII, 18). Mediante el samyama 


1 Recordemos que samyama designa las últimas etapas de la técnica yóguica, a saber: la 
concentración (dhárána, la “meditación” (dyána) y samádhi. 
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ejercido con respecto a las “nociones” (pratyaya), el yoguin conoce los “esta- 
dos mentales” de los demás hombres (III, 19). “Pero ese conocimiento de los 
estados mentales no implica el conocimiento de los objetos que los produje- 
ron, ya que estos últimos no están en relación directa con el pensamiento del 
yoguin. Éste conoce la emoción mental del amor, pero no conoce el objeto 
del amor” (Vyása, 2b3d.). El samyama designa —acabamos de recordarlo— a 
los últimos tres “miembros del yoga”: la dháráná, el dhyána y el samádhi. El 
yoguin empieza por concentrarse en un “objeto”, en una “idea”; por ejemplo, 
en los residuos subconscientes (samskára). Cuando ha logrado obtener la 
ekágratá relativa a esos residuos, comienza a ““meditarlos”, es decir a asimi- 
larlos mágicamente, a apropiarse de ellos. El dhyána, la meditación, hace 
posible el samprajñáta samádhi, en este caso particular el bija samádh:, el 
samádhi con apoyo (en el presente caso, los apoyos son, evidentemente, los 
residuos subconscientes mismos). Mediante la “éntasis”” yóguica realizada a 
partir de esos residuos, se logra no solamente comprenderlos y asimilarlos (lo 
que la dháráná y el dhyána ya habían permitido obtener), sino también 
transmutar el “conocimiento”? mismo en “posesión”. El samádhi da como 
resultado identificar sin cesar a quien medita con lo que medita. Es evidente 
que al comprender esos residuos subconscientes hasta el grado de convertirse 
en ellos, el yoguin los conoce no solamente en cuanto residuos, sino que 
vuelve a colocarlos en el conjunto del que se habían desprendido; en resu- 
men, puede revivir idealmente (es decir, sin tener la “experiencia” de ello) 
sus existencias anteriores. Como veremos, el conocimiento de las vidas ante- 
riores desempeña también un papel importante en el budismo, lo cual se 
comprende si tomamos en cuenta que la ““salida del Tiempo” constituye uno 
de los grandes temas del ascetismo indio. Uno logra salir del Tiempo reco- 
rriéndolo hacia atrás (“a contrapelo”, pratiloman), es decir, reintegrando el 
“instante” primordial que había puesto en movimiento la existencia-pri- 
mera, la que está en la base de todo el ciclo de las transmigraciones, la 
““existencia-semilla”. Más tarde mediremos la importancia de esa técnica 
yóguica (véase p. 138). 

Para recordar otro ejemplo (Y.-S., II, 19): gracias al samyama relativo a 
las “nociones”, el yoguin realiza toda la infinita serie de los estados psico- 
mentales de los demás hombres; porque desde el momento en que “domina 
desde dentro” una idea, el yoguin ve como sobre una pantalla todos los 
estados de conciencia que puede despertar esa idea en el alma de los demás 
hombres. Ve una infinidad de situaciones que pueden engendrar esa idea, 
porque no solamente se ha apropiado del contenido de la “idea”, sino que 
además ha penetrado en su dinamismo interno, ha hecho suyo el destino 
humano que ha tenido esa idea, etc. Algunos de esos poderes son aún más 
milagrosos. Patañjali menciona en su lista de los siddhi todos los “poderes” 
legendarios que obsesionan con igual intensidad a la mitología, el folklore y 
la metafísica de la India. A diferencia de los textos folklóricos, Patañjali nos 
hace al respecto algunas aclaraciones muy someras. Así, tratando de explicar 
por qué el samyama relativo a la forma del cuerpo puede volver invisible a 
quien lo practica, Patañjali dice que el samyama hace el cuerpo impercepti- 
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ble para los demás hombres, y “al no existir más un contacto directo con la 
luz de los ojos, desaparece el cuerpo” (Y.-S., TIT, 20). Esa es la explicación que 
da Patañjali sobre las desapariciones y las apariciones de los yoguines, mila- 
gro que se menciona en infinidad de textos religiosos, alquímicos y fol- 
klóricos indios. Veamos el comentario de Vácaspati Misra (+b1d.): 


El cuerpo está formado por cinco esencias (tattva). Se vuelve un objeto perceptible 
mediante el ojo, gracias al hecho de poseer una forma (rúpa, que significa también 
““color””). Mediante ese rúpa, el cuerpo y su forma se vuelven los objetos de la 
percepción. Cuando el yoguin ejerce el samyama sobre la forma del cuerpo, des- 
truye la perceptibilidad del color (rúpa), que es la causa de la percepción del 
cuerpo. Por ende, cuando se suspende la posibilidad de la percepción, el yoguin se 
vuelve invisible. La luz engendrada en el ojo de otra persona no se pone más 
en contacto con el cuerpo que ha desaparecido. En otros términos, el cuerpo del 
yoguin no es objeto de conocimiento para ningún otro hombre. El yoguin desapa- 
rece cuando no desea ser visto por nadie. 


Este texto de Vácaspati Misra trata de explicar un fenómeno yóguico me- 
diante la teoría de la percepción, sin recurrir al milagro. Por lo demás, 
la tendencia general de los textos yóguicos de cierta importancia consis- 
te en explicar cualquier fenómeno metafísico y oculto en función de los 
“poderes” adquiridos por el practicante excluyendo cualquier intervención 
sobrenatural. 

Patañjali menciona también los otros “poderes” que se obtienen mediante 
el samyama, tal como el poder de conocer el momento de la muerte (Y.-S., 
III, 21) o algunos poderes físicos extraordinarios (III, 23) o el conocimiento 
de las cosas sutiles (MI, 24), etc. Al practicar el samyama sobre la luna se 
obtiene el conocimiento del sistema solar (III, 26); sobre el plexo del ombligo 
(nábhicakra), el conocimiento del sistema del cuerpo (III, 28); sobre la cavi- 
dad del cuello (kanthakúpe), la desaparición del hambre y la sed (III, 29); 
sobre el corazón, el conocimiento del espíritu (III, 33). “Sin importar lo que 
desee conocer el yoguin, debe realizar el samyama con respecto a ese objeto” 
(Vácaspati Misra, ad Y.-S., I III, 30). Ese “conocimiento” que se obtiene 
mediante las técnicas samyama es en realidad una posesión, una asimilación 
de las realidades, sobre las cuales medita el yoguin. Todo lo que es ““medita- 
do” queda —por la virtud mágica de la meditación— asimilado, poseído. No 
es difícil comprender que los profanos hayan confundido siempre esos “po- 
deres” (siddhi) con la vocación del yoga. Un yoguin se ha considerado siem- 
pre en la India un mahásiddha, un poseedor de poderes ocultos, un “mago”.!5 
La historia espiritual de la India nos deja ver que esa opinión profana no es 


15 Bhoja (ad Y.-S., TI, 44) da la lista siguiente de los ocho “grandes poderes” (mahásiddhi) del 
yoguin: 1. animan (empequeñecimiento), es decir, el poder de volverse ínfimo como los átomos; 
2. laghiman (ligereza), poder de volverse ligero como la lana; gariman (peso); mahiman (ilimi- 
tabilidad), poder de tocar-cualquier objeto a cualquier distancia (por ejemplo la luna, etc.); 
5. prákámya (voluntad irresistible); 6. fsitva (supremacía sobre el cuerpo y el manas); 7. vasitvua 
(dominación sobre los elementos); 8. kámávasáyitva (realización de los deseos). Véase también 
nota TI. 5. 
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completamente errónea, pues en ella el mago ha tenido siempre, si no el 
papel principal, al menos un papel importante. La India no ha podido 
olvidar jamás que el hombre puede convertirse, bajo ciertas circunstancias, 
en “hombre-dios”. Nunca pudo aceptar la actual condición humana, hecha 
de sufrimiento, de impotencia y de precariedad. Creyó siempre que había 
hombres-dioses, magos, porque siempre tuvo ante sí el ejemplo de los yo- 
guines. Que todos esos hombres-dioses y magos quisieron rebasar la condi- 
ción humana es la evidencia misma. Pero muy pocos de ellos lograban 
rebasar la condición del siddha, la condición del “mago” o de “dios”. Dicho 
de otro modo: muy pocos de entre ellos lograban superar la segunda tenta- 
ción, la de instalarse en una “condición divina”. 

Sabemos, en efecto, que en la concepción de la India, la renunciación tiene 
un valor positivo. El que renuncia se siente no aminorado, sino al contrario, 
enriquecido: porque la fuerza que obtiene al renunciar a un placer cualquie- 
ra supera con mucho el placer a que había renunciado. Gracias a la renun- 
ciación, a la ascesis (tapas), los hombres, los demonios o los dioses pueden 
volverse poderosos hasta el grado de resultar amenazadores para la economía 
del universo entero. En los mitos, las leyendas y los cuentos, abundan los 
episodios en que el personaje principal es un asceta (hombre o demonio). 
quien, gracias al poder mágico que obtuvo por medio de su “renunciación”, 
perturba hasta el reposo de un Brahma o de un Visnú. Para evitar semejante 
aumento de fuerza sagrada, los dioses “tientan” al asceta. El propio Patañjali 
alude a las tentaciones celestes, es decir, procedentes de los seres divinos 
(Y.-S., TIL, 51) y Vyása da las explicaciones siguientes: cuando el yoguin 
alcanza la última éntasis diferenciada, los dioses se acercan a él y le dicen 
para tentarlo: “Ven y regocíjate aquí en el Cielo. Estos placeres son desea- 
bles, esta joven es adorable, este elixir suprime la vejez y la muerte”, etc. 
Continúan tentándolo con mujeres-celestes, con la vista y el oído sobrenatu- 
rales, con la promesa de transformar su cuerpo en “cuerpo de diamante”: en 
una palabra, le ofrecen participar de la condición divina (Vyása, ad Y.-S., III. 
51). Pero la condición divina está aún lejos de la libertad absoluta. El yoguin 
debe rechazar esos “espejismos mágicos”, esos “falsos objetos sensoriales que 
tienen la naturaleza del sueño”, “deseables solamente para los ignorantes”, y 
perseverar en su tarea: la obtención de la liberación final. 

Porque en cuanto el asceta acepta utilizar las fuerzas mágicas que adquirió 
mediante sus refrenamientos, desaparece inmediatamente la posibilidad que 
tenía de adquirir nuevas fuerzas. Quien renuncia a la vida profana termina 
por verse rico en fuerzas mágicas; pero quien sucumbe a la tentación de 
utilizar esas fuerzas mágicas se queda como un simple “mago” al que le hace 
falta el poder de superarse. Sólo una nueva renunciación y una lucha victo- 
riosa contra la tentación de la magia producen un nuevo enriquecimiento 
espiritual del asceta. Según Patañjali, y según toda la tradición del Yoga 
clásico —por no decir nada de la metafísica vedantista que desprecia cual- 
quier “poder'””— el yoguin se vale de los innumerables siddhi con vistas a 
recobrar la libertad suprema, el asamprajñáta samádhi, de ningún modo 
para obtener el dominio —fragmentario y provisional, por lo demás— de los 
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elementos. Porque el samádhi, y no los “poderes ocultos”, representa el 
verdadero “dominio”. En efecto, nos dice Patañjali (11, 37), esos poderes son 
“*perfecciones” (tal es el sentido literal del término siddh:) en el estado de 
vigilia (vuyutthána) pero constituyen obstáculos en el estado de samádh:, lo 
que es natural si se considera que para el pensamiento indio poseer algo 
equivale a volverse esclavo de la cosa poseída. 

Y sin embargo, tal como veremos después, la nostalgia de la “condición 
divina” conquistada a viva fuerza, mágicamente, no ha dejado de obsesionar 
a los yoguines y ascetas. Sobre todo porque, según Vyása (ad. Y.-S., III, 26), 
existe una gran semejanza entre algunos dioses que habitan en las regiones 
celestes (en el Brahmaloka) y los yoguines en el estadio de los siddhz, es decir, 
poseedores de las ““perfecciones” obtenidas mediante el samprajñáta samád- 
hi. El efecto, afirma Vyása, las cuatro clases de dioses del Brahmaloka tienen, 
debido a su naturaleza misma, una “situación espiritual” que corresponde 
respectivamente a las cuatro clases del samádh: diferenciado. Por el hecho de 
que esos dioses se hayan detenido en el estadio del samádh: “con apoyo” 
(“con semilla”), no están liberados: gozan solamente de una condición ex- 
cepcional, la misma que obtienen los yoguines cuando se vuelven los amos 
de las ““perfecciones”. 

Ese comentario de Vyása es importante: nos muestra que los yoguines son 
equiparados a los dioses, en otros términos, que el camino del Yoga —mediante 
la “magia” y la “religión” que incluye— conduce a una perfección mitoló- 
gica, la misma de los personajes del panteón indio. Pero, como el vedantista 
que persigue únicamente el conocimiento del Ser Absoluto (Brahman), el 
verdadero yoguin no se deja tentar por la situación divina que, por más 
brillante que sea, no está menos “condicionada”, y se esfuerza por llegar al 
conocimiento y la posesión del Sí, es decir, a la liberación final representada 
por el asamprajñáta samádhi. 


EL “SAMÁDHI SIN APOYO” Y LA LIBERACIÓN FINAL 


Entre los diversos grados del samprajñáta samádh: hay una continua oscila- 
ción, debida no a la inestabilidad del pensamiento, sino al lazo íntimo, 
orgánico, que existe entre los distintos tipos de samádh: con apoyo. El yo- 
guin pasa de uno a otro, y su conciencia disciplinada y purificada se ejerce 
sucesivamente en diversas variedades de contemplación. Según Vyása (ad. 
Y.-S., 1. 2) en este estadio el yoguin aún se halla consciente de la diferencia 
entre su propia conciencia completamente purificada y el Sí; es decir, que 
está consciente de la diferencia entre el citta reducido únicamente a su modo 
de ser luminoso (sattva) y el purusa. Cuando desaparece esa diferencia, el 
sujeto alcanza el asamprajñáta samádhi; entonces se suprime toda urtti, se 
**quema”; sólo quedan las impresiones conscientes (samskára; Y.-S., I, 18 
con el comentario de Vyása) y en determinado momento incluso esas inasibles 
samskára se consumen (Y.-S., 1. 51): entonces se produce la verdadera éntasis 
“sin semilla” (nirbíja samádhi). 
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Patañjali precisa (Y.-S., I, 19) que hay dos especies de samádhi indiferen- 
ciado, o más exactamente, que existen dos caminos, dos posibilidades para 
alcanzarlo: el camino técnico (upáya) y el camino natural (bhava). El prime- 
ro es el de los yoguines, quienes conquistan el samádh: por medio del Yoga; 
el segundo es el de los dioses (videha, “desencarnados””) y de una clase de 
seres sobrehumanos a los que se denomina “absorbidos en la prakrti” (prakr- 
tilaya). También aquí encontramos la comparación de los yoguines con los 
dioses y los seres sobrehumanos, que acabamos de descubrir a propósito de 
las diversas etapas del samprajñáta samádhi. Al comentar ese sútra de Patañ- 
jali, Vyása y Vácaspati Misra subrayan la superioridad de la éntasis que 
obtienen los yoguines a través de la técnica (upáya), porque el samádhi 
“natural” de que gozan los dioses es provisional, así dure miles de ciclos 
cósmicos. Observemos de paso la insistencia en proclamar la superioridad del 
Yoga humano respecto de las condiciones, en apariencia privilegiadas, de 
los dioses. 

Vijñána Bhiksu ve las cosas de modo un poco diferente (Yoga-sára-sam- 
gráha, pp. 18 ss.) Para él, el upáyapratyaya, el método “artificial” (en el 
sentido de que no es “natural”, de que es una construcción) consiste en 
practicar el samyama sobre Isvara y, si no se tiene vocación mística, sobre el 
propio Sí: este método es el que utilizan generalmente los yoguines. En lo 
que respecta al segundo camino, el método “natural” (bhavapratyaya), al- 
gunos yoguines pueden obtener la éntasis indiferenciada (y en consecuencia 
la liberación final) simplemente deseándolo; en otras palabras, no es ya una 
conquista lograda por medios técnicos, sino una operación espontánea: se le 
llama bhava, “natural”,!6 nos dice Vijñána Bhiksu, justamente por que es 
resultado del nacimiento (bhava) de los seres que la obtienen, entiéndase el na- 
cimiento en una hora propicia, gracias a los resultados de la práctica del Yoga 
durante una existencia anterior. Este segundo camino, bhavapratyaya, carac- 
teriza a los videha (seres sin cuerpo), los prakrtilaya (seres absorbidos en la 
prakrti) y otras divinidades. Como ejemplo de los videha, Vijñaána Bhiksu 
cita a Hiranyagarbha y otros dioses que no necesitan un cuerpo físico porque 
son capaces de ejercer todas las funciones fisiológicas en un cuerpo “sutil”. 
Los prakrtilaya son seres sobrehumanos que, sumergidos en la meditación 
sobre la prakrti o sobre la prakrti animada por Dios, perforan (mentalmente) 
el Huevo Cósmico y atraviesan todas las envolturas (ávarana, “estuches””), es 
decir todos los niveles de manifestación cósmica hasta el Grund primordial, la 
prakrti en su modo no manifiesto, y obtienen por ese hecho la situación de 
la Divinidad.!” 


16 Vijñiána Bhiksu se separa aquí de la interpretación de Vyása y de Vácaspati Misra (ad Y.-S., 
IL, 19): estos últimos entienden el término bhava como algo relacionado con el mundo y la vida 
“*mundana, profana”. El sentido del sútra sería, en este caso, el siguiente: los dioses gozan de un 
samádhi provocado por medios naturales (es decir espontáneamente), como lo entiende Vijñána 
Bhiksu. 

17 Patañjali (Y.-S., 1, 20) recueerda los cinco medios por los cuales obtienen los yoguines el 
asamprajñáta samádhi: la fe en la vía del yoga (sraddha), la energía (v?rya), la memoria (smrti), 
el samádhi y la sabiduría (prajñá). En realidad, Patañjali retoma en este sútra algunos de los 
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Vyása (ad Y.-S., II, 55) resume en estos términos el paso del samprajñáta 
al asamprajñáta samádhi: mediante la iluminación (prajñá, “sabiduría”, 
obtenida espontáneamente cuando el yoguin se encuentra en el estadio del 
dharma-megha-samádh:, logra el “aislamiento absoluto” (kázvalya), es de- 
cir, la liberación del purusa de la influencia de la prakrt:. A su vez, Vácaspati 
Misra (ad Y.-S., 1, 21) nos dice que el “fruto” del samprajñáta es el asamprajñá- 
ta samádhi, y el “fruto” de éste es el káivalya, la liberación. Sería erróneo 
considerar ese modo del ser del Espíritu como un simple “trance” en el que 
la conciencia estaría vacía de todo contenido. La éntasis no diferenciada no 
es el “vacío absoluto”. El “estado” y el “conocimiento” que expresa este 
término a la vez se refieren a la ausencia total de objetos en la conciencia, de 
ningún modo a una conciencia vacía de manera absoluta. Porque la con- 
ciencia está, por el contrario, saturada en ese momento por una intuición 
directa y total del ser. Como dice Mádhava, “no debe imaginarse el nirodha 
(la detención definitiva de cualquier experiencia psicomental) como una no 
existencia, sino más bien como el apoyo de una condición particular del 
Espíritu”. Es la éntasis de la vacuidad total, sin contenido sensorial y sin 
estructura intelectual, estado incondicionado que no es más “experiencia” 
(porque no existe ya relación entre la conciencia y el mundo) sino “'re- 
velación”. El intelecto (buddhi), al haber cumplido su misión, se retira, 
desprendiéndose del purusa y se reintegra en la prakrt:. El Sí permanece 
libre, autónomo: se contempla a sí mismo. La conciencia “humana” queda 
suprimida; es decir, que no funciona más, al reabsorberse sus elementos 
constituyentes en la substancia primordial. El yoguin alcanza la liberación: 
como un muerto, ya no tiene ninguna relación con el mundo; es un “muerto 
en vida”. Es el jivanmukta, el “liberado en vida”.!? No vive ya en el Tiempo 
ni bajo el dominio del Tiempo, sino en un eterno presente, en el nunc stans 
con que Boecio define la eternidad.!? 

Esa sería la situación del yoguin en el asamprajñáta samádh: si se la 
contemplara desde fuera, juzgándola desde el punto de vista de la dialéctica 
de la liberación y las relaciones del Sí con la substancia, tal como ha elaborado 
esa dialéctica el Sámkhya. En realidad, si tenemos en cuenta la “experiencia” 
de los diversos samádhz, la situación del yoguin es más paradójica e infini- 
tamente más grandiosa. Miremos, en efecto, más de cerca lo que significa 
esto: “reflexión” del purusa. En ese acto de concentración suprema el “cono- 


“miembros del Yoga” (yogánga) por medio de los cuales se obtiene la liberación. Vijñána 
Bhiksu (of. cit. p. 18) sugiere que en caso de que durara sobre la aplicación de algunos de estos 
medios, el yoguin puede ganar el asamprajñáta samádhi mediante la devoción de Dios (cf. Y.-S., 
I, 23) porque, añade, la devoción atrae la gracia de Dios. Pero, como ya dijimos, Vijñána Bhiksu 
destaca siempre el aspecto teísta y místico del Yoga. 

18 Para un análisis de la “situación impersonal” del jivanmukta que sólo dispone de una 
“conciencia-testigo”, sin ninguna referencia al yo, véase Roger Godel, Essais sur l'expérience 
libératrice (París, 1952). Precisemos que el estado de jivanmukta puede obtenerse igualmente 
por otros medios que los que propone el yoga clásico, pero que sólo puede uno prepararse para 
obtenerlo utilizando las disciplinas yóguicas de meditación y concentración. 

19 Véase nuestro estudio: “Symbolismes indiens du Temps et de l'Eternité,”” en el volumen: 
Images et Symboles (París, 1952), pp. 73-119. 
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cimiento” equivale a una “apropiación”. Porque la revelación sin interme- 
diario del purusa es al mismo tiempo el descubrimiento experimental de una 
modalidad ontológica inaccesible al profano. Ese momento difícilmente 
puede concebirse de otro modo que como una paradoja; porque una vez que 
se llega ahí no es posible precisar ya en modo alguno en qué medida puede 
aún hablarse de la contemplación del Sí o de una transformación ontológica 
del hombre. La simple “reflexión” del purusa es más que un acto de conoci- 
miento místico, ya que permite al purusa tener el “dominio” de sí mismo. El 
yoguin toma posesión de sí mismo por medio de una “éntasis no diferencia- 
da”, cuyó único contenido es el ser. “Traicionaríamos la paradoja india si 
redujéramos esa “toma de posesión” a un simple “conocimiento de sí mis- 
mo”, por más profundo y absoluto que fuera este último. La “toma de 
posesión de sí mismo” modifica radicalmente en efecto el régimen ontológi- 
co del hombre. El “descubrimiento de sí mismo”, la autorreflexión del puru- 
sa conlleva una “ruptura de nivel” en la escala cósmica; como consecuencia de 
su surgimiento quedan abolidas las modalidades de lo real, el ser (purusa) 
coincide con el no ser (““el hombre” propiamente dicho), el conocimiento se 
ve transformado en “dominio” mágico, gracias a la absorción integral de lo 
conocido por el conociente. Y como esta vez el objeto del conocimiento es el 
ser puro, despojado de cualquier forma y cualquier atributo, el samádh: 
conduce a la asimilación del Ser puro. La autorrevelación del purusa equiva- 
le a una toma de posesión del ser en toda su plenitud. En el asamprajñáta 
samádhi, el yoguin es efectivamente el Ser todo entero, 

Evidentemente su situación es paradójica: porque está en vida y sin em- 
bargo liberado; tiene un cuerpo y sin embargo se conoce, y por ese hecho es el 
purusa; vive en la duración y participa al mismo tiempo de la inmortalidad; 
por último, coincide con el Ser todo entero, aunque no sea más que un 
fragmento de él, etc. Pero la espiritualidad india, desde sus inicios, tiende a 
realizar esa situación paradójica. ¿Qué son esos “hombres-dioses” de que 
hablábamos anteriormente sino el “lugar geométrico” donde coinciden lo 
divino y lo humano, así como el ser y el no ser, la eternidad y la muerte, el 
Todo y la parte? Y, quizá más que otras civilizaciones, la india ha vivido 
siempre bajo el signo de los 'hombres-dioses”. 


REINTEGRACIÓN Y LIBERTAD 


Recapitulemos las etapas de ese largo y difícil itinerario propuesto por Pa- 
tañjali. Su objetivo es, desde el principio, muy preciso: emancipar al hombre 
de su condición humana, conquistar la libertad absoluta, lograr lo incondi- 
cionado. El método comprende técnicas múltiples (fisiológicas, mentales, 
místicas) pero todas con un rasgo en común: su carácter antiprofano, o mejor 
dicho, antihumano. El profano vive en sociedad, se casa, funda una familia; 
el Yoga prescribe la soledad y la castidad absolutas. El profano está ““poseí- 
do” por su propia vida; el yoguin se niega a “dejarse vivir”; al movimiento 
continuo opone su posición estática, la inmovilidad del ásana; a la respira- 
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ción agitada, arrítmica, multiforme, opone el pránáyáma y piensa incluso en 
lograr la retención total de la misma; al flujo caótico de la vida psicomental 
responde con la “fijación del pensamiento en un solo punto”, primer paso 
hacia la retracción definitiva del mundo fenoménico que logrará el pratyáhá- 
ra. Todas las técnicas yóguicas invitan al mismo gesto: hacer exactamente lo 
contrario de lo que la naturaleza humana nos obliga a hacer. Del aislamiento 
y la castidad al samyama no hay solución de continuidad. La orientación 
sigue siendo la misma: reaccionar contra la inclinación “normal”, “profa- 
na”, en último término, “humana”. 

Esa oposición total a la vida no es nueva, ni en la India ni en otros lugares; 
en ella se reconoce fácilmente la polaridad arcaica y universal entre lo sagra- 
do y lo profano. Desde siempre, lo sagrado ha sido algo “totalmente diferen- 
te” de lo profano. Y si se juzga de acuerdo con ese criterio, el Yoga de 
Patañjali, como todos los demás Yogas, conserva un valor religioso. El hom- 
bre que rechaza su propia condición y reacciona a sabiendas contra ella, 
esforzándose por abolirla, es un hombre sediento de lo incondicionado, de 
libertad, de “poder”; en una palabra, de una de las innumerables modalida- 
des de lo sagrado. Esa “reversión de todos los valores humanos” que persigue 
el yoguin se ve además validada por una larga tradición india; porque en la 
perspectiva védica el mundo de los dioses es exactamente lo contrario del 
nuestro (la mano derecha del dios corresponde a la mano izquierda del hom- 
bre, un objeto roto aquí en la tierra permanece intacto en el más allá, etc.) 
Por el rechazo que opone a la vida profana; el yoguin imita un modelo 
trascendente: Isvara. Y aunque el papel que desempeña Dios en la lucha por 
la emancipación resulta bastante mediocre, esa imitación de una modalidad 
trascendente conserva su valor religioso. 

Señalemos que es por etapas como el yoguin se desolidariza de la vida. 
Comienza por suprimir las costumbres vitales menos esenciales: las comodi- 
dades, las distracciones, la vana pérdida de tiempo, la dispersión de sus 
fuerzas mentales, etc. Enseguida busca unificar las funciones más importan- 
tes de la vida: la respiración, la conciencia. Disciplinar la respiración, acom- 
pasarla, reducirla a una sola modalidad —la del sueño profundo— equivale 
a la unificación de todas las variedades respiratorias. La ekágratá persigue, 
en el plano de la vida psicomental, el mismo objetivo: fijar el flujo de la 
conciencia, lograr un continuum psíquico sin ninguna fisura, “unificar” el 
pensamiento. Aun la más elemental de las técnicas yóguicas, ásana, propone 
un fin similar: porque si nunca se llega a tomar conciencia de la “totalidad” 
del propio cuerpo, sentido como “unidad”, esto sólo puede lograrse experi- 
mentando una de esas posturas hieráticas. La simplificación extrema de la 
vida, la calma, la serenidad, la posición corporal estática, el acompasa- 
miento de la respiración, la concentración en un solo punto, etc., todos estos 
ejercicios persiguen el mismo objetivo, que consiste en suprimir la multipli- 
cidad y la fragmentación, en reintegrar, unificar, totalizar. 

Esto muestra cómo el yoguin, al retirarse de la vida humana profana, 
encuentra otra, más profunda, más verdadera —por ser ““acompasada”— , la 
vida misma del Cosmos. En efecto, se puede hablar de las primeras etapas 
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yóguicas como de un esfuerzo hacia la ““cosmización” del hombre. En todas 
las técnicas psicofisiológicas, desde el ásana hasta la ekágratá, se adivina la 
ambición de transformar el caos de la vida biomental profana en un Cosmos. 
En otros sitios?? hemos mostrado que numerosas prácticas yóguicas y tántri- 
cas se explican por el propósito de homologatí el cuerpo y la vida del hombre 
con los astros y los ritmos cósmicos, en primer lugar con la Luna y el Sol, y 
este importante tema nos detendrá en varias ocasiones en el curso de la 
presente obra (véase p. 198). No se puede obtener la liberación final sin 
conocer una etapa previa de ““cosmización”; no se puede pasar directamente 
del caos a la libertad. La fase intermedia es el “Cosmos”, es decir, la realiza- 
ción del ritmo en todos los planos de la vida biomental. Ahora bien, ese 
ritmo se nos indica en la estructura del universo mismo, mediante el papel 
““unificador” que en él desempeñan los astros, especialmente la Luna. (Por- 
que es la Luna quien mide el tiempo e integra en el mismo conjunto una 
infinidad de realidades heterogéneas.) Buena parte de la fisiología mística 
india se basa en la identificación de los “soles” y las “lunas” en el cuerpo 
humano. 

Ciertamente, esa ““cosmización”” no es más que una fase intermedia, que 
Patañjali indica apenas, pero que tiene una importancia excepcional en las 
demás escuelas místicas indias. Obtenida tras la “unificación”, la “cosmiza- 
ción” continúa el mismo proceso: rehacer al hombre en otras proporciones 
gigantescas, garantizarle experiencias macrotrópicas. Pero ese ““macrotropo” 
sólo puede tener una existencia provisional. Porque el objetivo último sólo 
se alcanzará cuando el yoguin logre “retirarse” hacia su propio centro y 
desolidarizarse completamente del Cosmos, volviéndose impermeable a las 
experiencias, incondicionado y autónomo. Ese “retiro” final equivale a una 
ruptura de nivel, a un acto de trascendencia real. El samádhi, con todas sus 
equivalencias tántricas, es por su misma naturaleza un “estado” paradójico, 
porque vacía y al mismo tiempo llena a saciedad el ser y el pensamiento. 

Señalemos que las más importantes experiencias yóguicas y tántricas lo- 
gran una paradoja semejante. En el pránáyáma, la vida coexiste con la 
retención del aliento (retención que es, en efecto, la contradicción flagrante 
de la vida); en la experiencia tántrica fundamental (el “regreso del semen”) la 
“vida” coincide con la “muerte”, el “acto” vuelve a ser “virtualidad” (véase 
pp. 198-199). No hace falta decir que la paradoja queda implicada en la 
función misma del ritual indio (como, por, cierto, en cualquier otro ritual); 
porque mediante la fuerza del ritual un objeto cualquiera incorpora la divi- 
nidad, un “fragmento” (en el caso del sacrificio védico, el ladrillo del altar) 
coincide con el “Todo” (el Dios Prajápati), el No Ser con el Ser. Considerado 
desde ese punto de vista (de la fenomenología de la paradoja), el samádh: se 
sitúa en una línea bien conocida en la historia de las religiones y las místicas: 
las coincidencia de los contrarios. Es cierto que esta vez la coincidencia no es 
meramente simbólica, sina concreta, experimental. Mediante el samádh:, el 


20 Cf. nuestro artículo: “Cosmical homology and Yoga” (Journal of the Indian Society of 
Oriental Art, junio-diciembre de 1937, pp. 188-203). 
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yoguin trasciende los contrarios y reúne en una experiencia única lo vacío y 
lo rebosante, la vida y la muerte, el ser y el no ser. Más aún, el samádh:, como 
todos los estados paradójicos, equivale a una reintegración de las diferentes 
modalidades de lo real en una sola modalidad: la plenitud no diferenciada 
anterior a la Creación, la unidad primordial. El yoguin que alcanza el asam- 
prajñáta samádhi realiza igualmente un sueño que obsesiona la mente hu- 
mana desde los inicios de su historia: coincidir con el Todo, recobrar la 
Unidad, rehacer la no dualidad inicial, abolir el Tiempo y la Creación (es 
decir, la multiplicidad y la heterogeneidad cósmicas); abolir en particular la 
bipartición de lo real en objeto-sujeto. 

Mas sería un craso error considerar esa suprema reintegración como una 
simple regresión a lo indistinto primordial. Nunca se repetirá bastante que 
el Yoga, como tantas otras místicas, desemboca en el plano de la paradoja y 
no en una trivial y fácil extinción de la conciencia. Como veremos, la India 
conocía desde tiempos inmemoriales los múltiples “trances” y “éxtasis” que 
se obtienen mediante las intoxicaciones, los narcóticos y todos los demás 
medios elementales de vaciamiento de la conciencia; siguiendo un método 
estricto, no tenemos derecho a situar el samádhi entre estas innumerables 
especies de evasión espiritual. La liberación no es equiparable al “sueño 
profundo” de la existencia prenatal, aunque aparentemente la recuperación 
de la Totalidad que se obtiene con la éntasis indiferenciada se asemeje a la 
beatitud de la preconciencia fetal del ser humano. Hay que tener en cuenta 
siempre este hecho, que es capital: el yoguin trabaja en todos los niveles de la 
conciencia y del subconsciente con vistas a abrirse camino hacia el trans- 
consciente (el conocimiento-posesión del Sí, del purusa). Penetra en el “sue- 
ño profundo” y en el “cuarto estado” (turíya, el estado cataléptico) con una 
lucidez extrema; no se hunde en la autohipnosis. La importancia que conce- 
den todos los autores a los estados yóguicos de sobre-conciencia nos indica 
que la reintegración final se produce en esa dirección, y no en un “trance” 
más o menos profundo. Dicho de otro modo, la recuperación mediante el 
samádh: de la no dualidad inicial aporta ese elemento nuevo con respecto a 
la situación primordial (la que existía antes de la bipartición de lo real en ob- 
jeto-sujeto): el conocimiento de la unidad y de la beatitud. Hay “regreso al 
origen”, pero con la diferencia de que el “liberado en vida” recobra la situa- 
ción originaria enriquecida con las dimensiones de la libertad y la transcon- 
ciencia. En otros términos, no recupera automáticamente una situación 
“dada” sino que reintegra la plenitud originaria tras haber instaurado ese 
modo de ser inédito y paradójico: la “conciencia de la libertad, que no existe 
en ninguna parte en el Cosmos, ni en los niveles de la Vida ni en los niveles de 
la “divinidad mitológica” (los dioses, deva), que sólo existe en el Ser supre- 
mo, Isvara. Aquí es donde se aprecia mejor el carácter iniciático del Yoga; 
porque en la iniciación también se “muere” para “renacer”, pero ese nuevo 
nacimiento no repite el “nacimiento natural”; el candidato no vuelve a 
encontrar el mundo profano al que acababa de morir durante la iniciación, 
sino un mundo sagrado, que corresponde.a un nuevo modo de ser, inaccest- 
ble en el nivel “natural” (profano) de la existencia. 
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Nos sentimos tentados a ver en ese ideal —la conquista consciente de la 
libertad— la justificación que ofrece el pensamiento indio al hecho, a primera 
vista absurdo y cruelmente inútil, de que exista el mundo, de que exista el 
hombre y de que su existencia en el mundo sea una serie ininterrumpida de 
ilusiones, sufrimientos y desesperaciones. Porque al liberarse el hombre fun- 
da la dimensión espiritual de la libertad y la “introduce” en el Cosmos y en la 
Vida, es decir, en los modos de existencia ciegos y tristemente condicionados. 


III. EL YOGA Y EL BRAHMANISMO 


ÁSCETAS Y “EXTÁTICOS” EN LOS VEDAS 


HEMOS expuesto hasta ahora las doctrinas y las técnicas yóguicas tal como se 
encuentran sistematizadas y formuladas en los Yoga-Sútra de Patañjali y sus 
comentarios. Pero, contrariamente a los demás darsanas, el yogadarsana no 
es exclusivamente un “sistema de filosofía”: influye, por así decir, en un gran 
número de prácticas, creencias y aspiraciones pan indias. El Yoga está pre- 
sente en todas partes: tanto en la tradición oral india, como en las literaturas 
sánscritas y vernaculares. Evidentemente, ese Yoga proteiforme no se aseme- 
ja siempre al sistema “clásico” de Patañjali: se trata más bien de clichés 
tradicionales a los que vienen a añadirse en el curso de los años un número 
creciente de prácticas y creencias “populares”. A tal grado que el Yoga ha 
terminado por convertirse en una dimensión específica de la espiritualidad 
india. Ese prestigio, esa presencia proteica, plantean un problema de enor- 
mes consecuencias; ¿no sería el Yoga una creación autóctona de la India en 
su conjunto, un producto no solamente de los indoeuropeos, sino también, y 
sobre todo, de las poblaciones prearias? 

En síntesis, podría decirse que el Yoga consiguió imponerse como una 
técnica universalmente válida al invocar dos tradiciones: 1) la de los ascetas y 
“extáticos” que aparecen desde el Rig-Veda, y 2) el simbolismo de los 
Bráhmana, sobre todo las especulaciones que justificaban la ““interiorización 
del sacrificio”. Ese proceso milenario de integración, que culmina en una de 
las más grandes síntesis espirituales de la India, ilustra de manera patente lo 
que se ha llamado el fenómeno de hinduización; su mecanismo se volverá 
más claro a medida que se acerque la Edad Media. 

En los Vedas no se descubren más que rudimentos del Yoga clásico; en 
cambio, esos viejos textos tienen en cuenta disciplinas ascéticas e ideologías. 
“extáticas” que, sin tener siempre relaciones directas con el Yoga propia- 
mente dicho, acabaron por integrarse a la tradición yóguica. Por ese mc.ivo 
las recordamos aquí. Mas no hay que confundir esas dos categorías de h. -hos 
espirituales; métodos ascéticos y técnicas de éxtasis se observan en: 2 los 
demás indoeuropeos, por no hablar de los demás pueblos asiáticos, n' :ntras 
que el Yoga sólo se encuentra en la India y en las culturas influi por la 
espiritualidad india. 

Así, un himno del Rig Veda (X, 136) habla del mun: de cabellos largos 
(Resin), cubierto de “mugre oscura”, “ceñido de viento” y en el cual “entran 
los dioses” (2). Este proclama: en la embriaguez del éxtasis nos elevamos 
por los vientos. Vosotros, mortales, sólo podéis percibir nuestro cuerpo (3). El 
muni vuela a través de los aires (4), es el caball: del viento (Váta), el amigo 
del Váyu, “aguijoneado por los dioses””; *: vita en los dos océanos, el de 
levante y el de poniente (5; cf. Ath. Veda X1, 5, 6; XV, 7, 1); “va por el camino 
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de los Apsara, de los Gandharva y de las bestias salvajes, conoce los pensa- 
mientos” (6) y “bebe con Rudra en la copa de veneno” (7). En ese mun: de 
cabellos largos se ha querido ver al prototipo del yoguin. En realidad, se 
trata de una especie de extático que sólo posee vagas semejanzas con el 
yoguin, siendo la principal el poder de volar por los aires, pero ese siddh: es 
un prodigio mágico difundido universalmente (véase p. 203). Las alusiones 
al caballo del viento, al veneno que él bebe con Rudra, a los dioses que 
incorpora, indican más bien una técnica chamanista. De importancia dife- 
rente es la descripción del “éxtasis”: el muni “desaparece en espíritu”, al 
abandonar su cuerpo, adivina el pensamiento de los demás, habita en los 
**dos océanos”. Todas ellas, experiencias que rebasan la esfera de lo profano, 
estados de conciencia de estructura cósmica, realizables además por otros 
medios aparte del éxtasis (véase p. 73). Nos vemos obligados a emplear este 
término siempre que queremos designar una experiencia y un estado de 
conciencia de escala cósmica, aunque no se trate de un “éxtasis” en el sentido 
propio del término. 

Los Vedas evocan igualmente otras experiencias supranormales en rela- 
ción con personajes míticos (Ekavrátya, Brahmacarin, Vena, etc.) que repre- 
sentan probablemente los arquetipos divinizados de algunos ascetas y ma- 
gos. La divinización del hombre, el “hombre-dios”, sigue siendo un motivo 
dominante de la espiritualidad india. Ekavrátya, ya presente en el himno 
célebre y oscuro del Atharva Veda (XV. 1) está considerado en el Jaiminiya 
Upanishad Bráhmana (1, 21) como la divinidad originaria de los vrátya y se 
vuelve en el Prasna Up. y el Culika Up. una especie de Principio cósmico 
(Hauer, Der Vrátya, pp. 306 ss.). Ekavrátya representa muy probablemente el 
modelo ejemplar de ese grupo misterioso, los vrátya, en los cuales se ha 
querido ver ascetas sivaítas (Charpentier), místicos (Chattopádhyaya), pre- 
cursores de los yoguines (Hauer) o representantes de una población no aria 
(Winternitz; véase nota II. 1). Todo un libro del Atharva Veda (XV) les está 
dedicado, pero su texto es oscuro: se desprende, sin embargo, que los vrátya 
practican el ascetismo (permanecen de pie un año, etc.), conocen una disci- 
plina de las respiraciones (las cuales se equiparan con las diversas regiones 
cósmicas: A.V., XV, 14, 15 ss), homologan su cuerpo con el macrocosmos (18, 
l ss). Sin embargo, esa confraternidad mistérica era importante, porque se 
había organizado un sacrificio especial, el vrátyastoma, para reintegrar a sus 
miembros a la sociedad brahmánica. Los textos dedicados al vrátyastoma y al 
mahávrata (rito solsticial en el que sobreviven numerosos elementos arcai- 
cos) nos permiten entrever a esos misteriosos personajes: usaban un turbante, 
se vestían de negro y se echaban sobre los hombros dos pieles de carnero, una 
negra y la otra blanca; por insignia tenían un bastón punzante, un adorno en 
torno al cuello (niska) y un arco destensado (jyáhroda). El bastón-lanza 
(¿prototipo del sula sivaíta?) y el arco, armas mágicas por excelencia, se 
encuentran en algunos chamanismos asiáticos.! Un carro tirado por un caba- 


1 Cf. Eliade, Le Chamanisme, p. 258 (árbol-lanza entre los Dayak); Dominik Schróder, Zur 
Religion der Tujen in Sininggebietes (Anthropos, 1952, pp. 18 ss., 1953, pp. 248 ss.: ““lanza de los 
espíritus” entre los Tuje), etc.; sobre el arco en el chamanismo asiático, nuestro libro, pp. 163 ss. 
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llo y una mula les servía como lugar de sacrificios. Durante el vrátyastoma 
los acompañaban otros personajes, siendo los principales un mágadha y una 
pumscali (Ath. Veda. XV, 2); el primero parece haber cumplido la función de 
cantor, la pumscalí era, literalmente, una prostituta que con motivo del 
mahávrata, se amancebaba ritualmente con el mágadha (o con un brahma- 
cárin: Jaiminiya Bráhmana Il, 404, ss.; Apastamba Crauta Sútra, XXI, 17, 18, 
etc. Hauer, op. cit., p. 264). Esta última ceremonia incluía algunos elementos 
de magia arcaica de fertilidad: diálogos injuriosos y obscenos, balanceo ri- 
tual, acoplamiento. 

La unión sexual está presente en la religión védica (cf. el himno erótico del. 
Ath. Veda XX, 136; el asvamedha, etc.), pero sólo se convertirá en técnica 
mística tras el triunfo del tantrismo (véase más adelante, pp. 190-191). Durante 
el mahávrata, el hotr se balanceaba sobre un columpio y aludía a las tres 
respiraciones, prána, vyána y apána (Sánkháyana Srauta Sútra, XVII; Hauer, 
258 ss.); probablemente estamos aquí frente a una disciplina respiratoria que 
implica la detención de la respiración, pero es poco factible que ese ejercicio 
fuera ya un pránáyáma.? También durante el mahávrata el hotr tocaba con 
una rama de udumbara un arpa de cien cuerdas, mientras declaraba: te 
golpeo por el práná, el apána y el vyána. Al columpio se le llama “navío que 
conduce al Cielo”; al sacrificador, “pájaro que se remonta al cielo” (Tándya- 
Mahá-Bráhmana, V, 1, 10); las jovencitas que bailaban en torno al fuego 
eran también pájaros que volaban al Cielo (ibid. V, 6, 15). Las imágenes de la 
barca celestial y del pájaro se repiten a menudo en la literatura brahmánica; 
además no pertenecen únicamente a la tradición india, ya que están en 
el centro mismo de la ideología chamánica, del simbolismo del “Centro 
del Mundo” y del vuelo mágico. En cuanto al columpio, desempeña un 
papel en los ritos de fecundidad, 'pero se encuentra igualmente en contextos 
chamánicos.* 

Todo este complejo es bastante embrollado, y las tradiciones conservadas 
por los textos son confusas y a veces contradictorias. Al lado de Ekavrátya, el 
arquetipo divinizado del vrátya, se encuentra el Brahmacárin, al que se con- 
cibe también como un personaje de escala cósmica: iniciado, vestido con piel 
de antílope negro, con una larga barba, el Brahmacárin viaja del Océano 
oriental al Océano septentrional y crea los mundos; se le exalta “como un 
embrión en el seno de la inmortalidad”; vestido de rojo, practica el tapas 
(Ath. Veda, X1I, 5, 6-7). En el mahávrata, como vimos, un brahmacárin 
(= magadha) se unía ritualmente con la pumscal!. 

Es permisible suponer que los vrátya representaban una confraternidad 
misteriosa perteneciente a las vanguardias de los invasores arios (Hauer). No 
se distinguían mucho, empero, de los Kesin rigvédicos; en algunos comenta- 
rios, a Rudra se la llama vrátya-pati (Hauer, p. 191) y el Mahábhárata conser- 


2 De las otras alusiones a las respiraciones en el Atharva Veda (V, 28; XV, 15 y 17) se podría 
inducir el conocimiento de recaka, púraka y kumbhaka; véase Hauer, Anfánge der Y oga-praxis, 
pp. 10 ss.; cf. id., Vrátya, pp. 291 ss. Sobre las cinco respiraciones, véase nota II. 2. 

3 Cf. Frazer, The Dying God (Londres, 1918), pp. 156 ss., 277 ss.; nuestro Chamanismo, pp. 
127 ss. 
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va aún el término vrátya para designar a las bacantes sivaítas (ibid., 233 ss.). 
Esas tendencias orgiásticas no deben hacer olvidar la estructura cósmica de 
sus experiencias “místicas”. Ahora bien, ese tipo de experiencias tenía igual- 
mente un lugar preponderante entre las poblaciones aborígenes, prearias, lo 
que a veces hace difícil la separación entre la aportación indoeuropea y el 
substrato preario; enel momento de su llegada a la India, los indoeuropeos 
conservaban aún, también ellos, cierto número de elementos de cultura 
arcaica. 


EL “TAPAS” Y EL YOGA 


La equivalencia entre el arcaísmo religioso indoeuropeo y el de los aboríge- 
nes se pone claramente de manifiesto con la práctica y la teoría del tapas. Ese 
término (literalmente “calor, ardor””) designa el esfuerzo ascético en general. 
El tapas aparece inequívocamente en el Rig Veda (cf. p. ej. VIII, 59, 6; X, 136, 
2; 154, 2, 4; 167, 1; 109, 4; etc.) y sus poderes son creadores tanto en el plano 
cósmico como en el plano espiritual; mediante el tapas, el asceta se vuelve 
clarividente e incluso se incorpora a los dioses. Prajápati crea el mundo 
““calentándose” a un grado extremo mediante el ascetismo (Aitareya Bráhma- 
na V, 32, 1); lo crea, en efecto, mediante una especie de sudoración mágica. 
Para la especulación brahmánica, Prajápati mismo era producto del tapas: 
en el principio (agre) el No Ser (asat) se hizo espíritu (manas) y se calentó 
(atapyata) con lo cual dio origen al humo, la luz, el fuego y, por último, a 
Prajápati (Tattt. Br., 11, 2, 9, 1-10; en otros textos, el No Ser está representa- 
do por las Aguas primordiales, cf. Satapatha Br., XI, 1,6, 1). Ahora bien, la 
cosmogonía y la antropogonía por medio de la sudoración son motivos 
míticos que se observan también en otras partes (por ejemplo, en América del 
Norte). Probablemente están muy ligados a una ideología chamanista: se 
sabe que los chamanes norteamericanos se meten en una especie de baños 
para provocar una intensa sudoración (cf. nuestro Chamanismo, p. 302, etc.). 
Esa costumbre, además, sólo es un aspecto de un complejo ideológico más 
vasto, anterior al chamanismo propiamente dicho: el “calor mágico” y el 
“dominio del fuego” (cf. Chamanismo, pp. 327, 386 ss., 412 ss.). Aumentar 
mágicamente el calor del cuerpo o “dominar” el fuego hasta volverse insen- 
sible a la temperatura de las brasas, son dos prodigios que se observan uni- 
versalmente entre los curanderos, chamanes y faquires. Ahora bien, como 
veremos más tarde (p. 240), una de las técnicas yóguico-tántricas por excelen- 
cia consiste precisamente en producir el calor interno (el “calor místico”). La 
continuidad entre la más antigua técnica mágica conocida y el Yoga tántrico 
es, en este punto particular, indiscutible. 

La “sudoración creadora” y la producción mágica del calor eran igual- 
mente conocidas para los indoeuropeos. La pareja humana nació del sudor 
de Ymir y fue provocando la sudoración sobre el cuerpo de Gajómard como 
Ahura Mazda creó al hombre. El héroe irlandés Cuchulainn sale tan ““acalo- 
rado” de su primera hazaña guerrera (equivalente a una iniciación militar) 
que hace saltar los tablones y flejes de la tina en que se le había puesto; y el 
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mismo “furor-acalorado” aparece en el héroe de los nartas caucasianos, Ba- 
tradz.* Como demostró Georges Dumézil, varios términos del vocabulario 
“heroico” indoeuropeo —furor, ferg, wut, ménos— expresan justamente ese 
“calor extremo” y esa “cólera” que caracterizan, en otros niveles de la sacra- 
lidad, la incorporación de la potencia. Numerosos episodios de la mitología 
o del folklore religioso indios nos muestran a los dioses o a los mortales 
reducidos a cenizas por la fuerza del tapas de un gran asceta. los indoeuro- 
peos conocían la técnica y la ideología del ““calor mágico” porque pertene- 
cían todavía a un horizonte espiritual arcaico, tal como algunos otros grupos 
étnicos de Asia. Pero fue sobre todo en la India donde se desarrollaron con 
una amplitud nunca vista las prácticas del ascetismo y donde se elaboró una 
ideología sumamente compleja en torno al concepto de tapas. Dicho de otro 
modo, fue en el suelo indio donde esa tradición mágica de un indiscutible 
arcaísmo y universalmente difundida experimentó un desarrollo completo, 
sin par en el mundo entero (cf. nota III. 3). 

Es importante saber cómo el tapas fue asimilado por la técnica yóguica.5 
Una observación preliminar: ese “acaloramiento” ritual no estaba reservado 
únicamente a los ascetas y “extáticos”. El sacrificio del soma exigía que el 
sacrificador y su esposa cumplieran la díksá, rito de consagración que incluía 
la velada ascética, la meditación en silencio, el ayuno y también el “calor”, el 
tapas; y ese rito podía durar de un día a un año. Ahora bien, el sacrificio del 
soma era uno de los más importantes de la India védica y brahmánica; esto 
equivale a decir que el tapas formaba parte de la experiencia religiosa del 
pueblo indio en su conjunto. De ello parece deducirse que, teóricamente, no 
había solución de continuidad entre el ritual y las técnicas ascéticas y contem- 
plativas: la diferencia entre el sacrificador y el tapasvin fue, en el origen, 
una diferencia de grado. La continuidad entre el ritual y el ascetismo se 
observa también en otros lugares: en el mundo cristiano, los laicos y monjes 
recitan las mismas oraciones y dependen del mismo calendario religioso, 
aunque varíe el grado de sus experiencias personales. Pero es importante 
subrayar la unidad de las concepciones fundamentales que ha existido desde 
la época védica para comprender mejor el sentido de las síntesis hinduistas 
posteriores, realizadas sobre todo mediante la asimilación y la homologación 
de los valores religiosos extrabrahmánicos e incluso extraarios. 

Ahora bien, el tapas que se obtiene mediante el ayuno, velando junto al 
fuego, etc., se obtiene también mediante la retención de la respiración. La 
detención del aire comienza a desempeñar, sobre todo desde la época de los 
Bráhmana, un papel ritual: mientras se canta la Gáyatristotra no se debe 
respirar (Jaim.-Br. 1, 3, 1; cf. Kausit Br. XXI, 5). Recordamos las alusio- 
nes a la respiración en el Atharva Veda (XV, 15-18). Más precisa es la infor- 


1 Ymir, Gajómard: A. Christensen, Le premier homme et le premier roi dans l'histoire légen- 
daire del Iraniens, 1 (Upsala, 1918), pp. 14 ss., 36 ss., H. Giintert, Der arische Weltkónig und 
Heiland (La Haya, 1923), pp. 346 ss.; Sven S. Hartman, Gayómart (Upsala, 1953); Cuchulainn, 
Batradz: G. Dumézil, Horace et les Curiaces (París, 1942), pp. 35 ss.; id., Légendes sur les Nartes 
(París, 1930), pp. 50 ss., 179 ss. 

5 Los Yoga-sútra se refieren cuatro veces al valor espiritual del tapas: IL, 1, 32, 43; IV, 1. 
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mación de la Baudháyana Dharma Sútra IV, 1, 24 según la cual reteniendo 
el aire se produce el calor mágico. (La Majjihimanikáya, 1, 244, etc., nos 
transmite la misma tradición). Vemos en qué sentido se orientan todas esas 
indicaciones: para consagrarse con vistas al sacrificio del soma, hay que 
practicar el tapas y volverse “ardiente”, ya que el “calor mágico” es el signo 
por excelencia del rebasamiento de la condición humana, de la salida de lo 
“*profano”. Pero también se produce el calor mediante la disciplina o la 
detención del aire, lo que permitirá equiparar, por una parte, las técnicas 
yóguicas con los métodos ortodoxos, brahmánicos y, por otra, al yoguin con 
el tapasvin; por último, entrevemos ya la audaz homologación del sacrificio 
védico con las técnicas del éxtasis. 

Esa homologación se hizo posible sobre todo mediante las especulaciones 
de los Bráhmana en torno al sacrificio. Es inútil recordar la importancia del 
sacrificio, desde los tiempos védicos. Él es todopoderoso. Los propios dioses 
subsisten gracias a las ofrendas rituales: “Es el sacrificio, ¡oh Indra!, el que te 
ha vuelto tan poderoso... Es el culto el que ayudó a tu rayo cuando atrave- 
saste al Dragón” (Rg Veda, II, 32, 12). El sacrificio es el principio de la vida 
y el alma de todos los dioses y todos los seres (Satapatha Br., VIIL, 6, 1, 10; 
etc.). Al principio, los dioses eran mortales (Taitt. Samhitá, VIII, 4, 2, 1; etc.); 
se volvieron divinos e inmortales con el sacrificio (ibid., VI, 3, 4, 7; VI, 3, 10, 
2; etc.); viven de los presentes de la tierra, como los hombres viven de los 
presentes del Ciclo (¿bid., MI, 2, 9, 7; etc.). Pero, ante todo, el sacrificio 
expresa en el nivel de la acción, de las “obras”, el deseo de rehacer el mundo, 
de reunir los miembros de Prájápati.£ Conocemos el mito: cuando Prajápati 
creó el mundo, sus miembros se desprendieron y los dioses lo ““recompusie- 
ron” (Tattt. Br., 1, 2, 6, 1; etc.). Mediante el sacrificio se reconstruye Prajápati 
(Taitt. Samhitá, V, 5, 2, 1), pero eso puede entenderse también en el sentido 
de que se rehace a Prajápati para que éste pueda repetir la cosmogonía y el 
mundo pueda durar, continuar. Como señala Sylvain Lévi (op. cit., pp. 
79-80), el sacrificio no se hace: se extiende, se continúa; hay que impedir que 
el sacrificio se deshaga. 

Esta descripción paradójica del sacrificio —como una continuidad que es 
sin embargo un regreso a la unidad primordial, a la plenitud de Prajápati 
antes de la creación— no altera su función esencial: asegurar el “segundo 
nacimiento”. En efecto, el simbolismo iniciático del sacrificio queda subra- 
yado por su simbolismo sexual y ginecológico. Los textos son claros (cf. S. 
Lévi, pp. 104 ss.) (El A:tareya-Bráhmana, 1, 3) hace una exposición precisa 
del sistema de homologación: 


Los sacerdotes transforman en embrión a quien le dan la díksá. Lo rocían con 
agua; el agua es la semilla viril (...]. Lo hacen entrar en el hangar especial: el 
hangar especial es la matriz de quien hace la díksá; lo hacen entrar así en la matriz 
que le conviene. Lo cubren con un ropaje; el ropaje es el amnios [...]. Encima se 


$ Se encontrarán los principales textos en Sylvain Lévi, La Doctrine du sacrifice dans les 
Bráhmanas (París, 1898); cf. también A. Coomaraswamy, Hinduism and Buddhism (Nueva York, 
1943), pp. 19 ss. 
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coloca una piel de antílope negro; el corión está, en efecto, arriba del amnios 
[...]. Tiene los puños cerrados; en efecto, el embrión tiene los puños cerrados 
mientras permanece dentro del seno, el niño tiene los puños cerrados cuando nace 
[...]. Despoja la piel de antílope para entrar en el baño; por eso es que los 
embriones vienen al mundo despojados del corión. Conserva su ropaje para entrar 
en él y por eso el niño nace con el amnios sobre él. 


Este simbolismo no es una creación de los Bráhmana. Universalmente, el 
iniciado se ha equiparado con un recién nacido y sobran los ejemplos en que 
la choza iniciática estaba considerada como el vientre de un monstruo (Fra- 
zer, Spirits of the Corn, I, pp. 225 ss.): el candidato se encontraba allí “englu- 
tido”, ritualmente “muerto” pero también en estado de embrión. Como el 
objetivo del sacrificio consistía en obtener, tras la muerte, el cielo (svarga), la 
estancia en comunidad con los dioses, o la calidad de dios (devátma), tam- 
bién aquí encontramos la simetría con la concepción fundamental de la 
iniciación arcaica, que —se creía— garantizaba a los iniciados la mejor 
condición en ultratumba. Mejor aún: la iniciación no se reduce al ritual de 
muerte y renacimiento; incluye también una gnosis secreta. Ahora bien, la 
“ciencia” de los Bráhmana, pese a concentrarse en torno a los misterios del 
sacrificio, desempeña igualmente un papel importante.? “Ese mundo (el 
mundo de los dioses) pertenece únicamente a quienes saben” (Satapatha Br., 
X, 5, 4, 16). En los Bráhmana se repite muy a menudo la proposición “aquel 
que sabe así” (ya evam veda). Con el tiempo, la “ciencia” del sacrificio y de 
las técnicas lutúrgicas pierde su valor, y una nueva ciencia, la del conoc:- 
miento de Brahman, viene a ocupar su lugar. De este modo queda abierto el 
camino a los rs: upanishádicos y, más tarde, a los maestros del Samkhya, 
para quienes la verdadera ciencia basta para la liberación. Porque “los sacri- 
ficios son semejantes a las piraguas que navegan en pleno océano y pueden 
hundirse en cualquier momento” dirá el Mundaka Upanishad (1, 2, 7). 


LA “INTERIORIZACIÓN RITUAL” 


Muy pronto, el sacrificio fue equiparado con el tapas. Los dioses obtuvieron 
la inmortalidad no solamente mediante el sacrificio (supra, pp. 89-90), sino 
también por medio de la ascesis. El Rg Veda (X, 167, 1) afirma que Indra 
activó el cielo mediante el tapas, y los Bráhmana llevan muy lejos esta idea: 
“Los dioses ganaron su rango divino mediante la austeridad” (Taitt. Br., II, 
12, 3, 1; etc.). Porque el tapas es también un “sacrificio”. Si en un sacrificio 
védico se ofrece a los dioses el soma, mantequilla fundida y el fuego sagrado, 
en la práctica ascética se les ofrece un “sacrificio interior”, en el cual las 
funciones fisiológicas sustituyen a las libaciones y los objetos rituales. La 
respiración se identifica a menudo con una “libación ininterrumpida”. 

7 El simbolismo ginecológico y obstétrico de la iniciación se prolongó en la imaginería del 


aprendizaje filosófico: Sócrates reivindica la misión de la partera; en efecto, él da a luz al 
“hombre-nuevo”, ayuda al parto de “el que sabe”. 
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Vaikhánásasmarta sútra, II, 18, habla del pránágnihotra, es decir, del “sacrificio 
cotidiano en la respiráción”.$ 

La concepción de ese ““sacrificio interior” es una concepción fecunda, que 
permitirá incluso a los ascetas y místicos más autónomos mantenerse en el 
seno del brahmanismo y, más tarde, del hinduismo. 

He aquí un texto brahmánico en donde el pránáyáma se compara con una 
de las más ilustres variedades de sacrificio védico, el agnihotra (oblación al 
fuego, que cada jefe de familia debía practicar diariamente, en la mañana 
antes de salir el sol, y en la tarde tras el ocaso) (Kausitaki-Bráhmana Upanis- 
had, 11, 5): 


Lo llaman “agnihotra interior”. Mientras habla, el hombre no puede respi- 
rar, y entonces ofrece su respiración a la palabra; mientras respira, no puede hablar, y 
entonces ofrece su palabra a la respiración. Esas son las dos oblaciones continuas e 
inmortales; en la vigilia y en el sueño, el hombre las ofrece sin interrupción. 
Todas las demás oblaciones tienen un fin y participan de la naturaleza del acto 
(karma). Los antiguos, que conocían ese verdadero sacrificio, no ofrecían el 
agnihotra. 


La misma concepción se encuentra, en una forma más discreta, en el Chan- 
dogya-Up., V, 19-24: el verdadero sacrificio consiste en las oblaciones en la 
respiración; “quien ofrece el agnihotra sin saber esto (sa ya idam avidván) es 
como el que[...] hiciera una ofrenda en la ceniza” (V, 24, 1). Esta forma de 
sacrificio se designa generalmente con el nombre de “sacrificio mental”. 
Nosotros lo llamaríamos más bien “interiorización ritual”, porque implica, 
además de la oración mental, una profunda homologación de las funciones 
fisiológicas con la vida cósmica. Esa comparación de los órganos y las fun- 
ciones fisiológicas con las regiones y los ritmos cósmicos es un dato pan 
indio. Sus huellas se encuentran ya en los Vedas, pero a decir verdad, sólo en 
el tantrismo (y ello debido en gran parte a la aportación experimental de las 
técnicas yóguicas) logrará la coherencia de un “sistema”. 

Lo textos que acabamos de citar se refieren, sin duda, a algunos ascetas que 
practicaban el pránáyáma, al que equiparaban con el sacrificio concreto 
llamado agnihotra. Éste no es más que un ejemplo de validación, mediante 
la tradición ortodoxa, de un ejercicio que por sí mismo estaba desprovisto de 
nexos con esa tradición. Ahora bien, esa homologación tiene como conse- 
cuencia práctica la sustitución (a la que justifica). La ascesis se transforma 
así en un equivalente del sacrificio, del ritual védico. Se comprende así 
fácilmente cómo penetraron las demás prácticas yóguicas en la tradición 
brahmánica y cómo fueron aceptadas en ella. 

8 En el mismo texto encontramos la comparación de las funciones fisiológicas y los órganos 
con los diferentes fuegos rituales, con los objetos necesarios para el sacrificio, etc. “El luminoso 
por sí mismo átman es el sacrificador: el intelecto es la esposa; el loto del corazón es el vedi; 
el vello del cuerpo es la hierba dharba; el prána es el Gárhapatya; el apána es el Ahavaníya, el 
vyána es Daksinágni; el udána es el fuego Sabhya; el sámana es el fuego Avasathya; esos son los 
cinco fuegos (del sacrificio). Los órganos de los sentidos, la lengua, etc., son los vasos sacrificia- 


les; los objetos de los sentidos, el gusto, etc., son las substancias sacrificiales. El pránágnihotra 
se encuentra también en algunos U panishads pero su sentido difiere; cf. Pránágnihotra Up., 3-4. 
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No debemos imaginar, además, que esa homologación se realizó en una 
sola dirección. No siempre fueron los propios fervientes de las prácticas 
yóguicas quienes intentaban obtener del brahmanismo la validación de su 
actitud y de su método. La ortodoxia misma a menudo tomó la delantera. El 
número ínfimo de “herejías” que marcaron los 3 000 años de vida religiosa 
india se debe, al mismo tiempo que a los esfuerzos incesantes de las innume- 
rables sectas y corrientes para validarse en el seno de la tradición, a la ince- 
sante acción asimiladora e “hinduizante” de la ortodoxia. En la India, orto- 
doxia significa ante todo dominación espiritual de una casta, la de los 
brahmanes. Su “sistema” teológico y ritual puede reducirse a dos elementos 
fundamentales: 1) se considera que los Vedas forman parte de un corpus 
escriturario inalterable; 2) el sacrificio es, con mucho, lo más importante. 
Los dos elementos son “estáticos” por excelencia. Y, sin embargo, la historia 
religiosa de la India indoaria se revela a nosotros como esencialmente diná- 
mica, en transformación perpetua. Una doble acción explica ese fenómeno, 
acción emprendida y sostenida hasta los tiempos más recientes por la ortodoxia 
brahmánica: 1) gracias a la hermenéutica, los Vedas fueron reinterpretados 
sin cesar; 2) gracias a las homologaciones míticas, rituales o religiosas, toda 
la complejidad cultural y mística extraortodoxa fue reducida, por así decirlo, 
a un denominador común y finalmente absorbida por la ortodoxia. La asi- 
milación de las divinidades ““populares”', autóctonas, por el hinduismo sigue 
siendo un fenómeno actual (véase nota IV. 4). 

Evidentemente, la ortodoxia sólo efectuaba esa absorción en los momentos 
de crisis, es decir, cuando sus antiguos esquemas rituales y doctrinales no 
satisfacían ya a sus propias élites y cuando se habían producido importantes 
“experimentos” o predicaciones ascéticomísticas extra muros. Podemos dis- 
tinguir, a todo lo largo de la historia, una reacción contra el esquematismo 
ritual brahmánico, y también contra el exceso de “abstracción”, reacción 
cuyo punto de partida se halla en el seno mismo de la sociedad india. Esa 
reacción aumentará de volumen a medida que la India esté más “brahmani- 
zada” e “hinduizada”, es decir, a medida que la absorción de los elementos 
extrabrahmánicos y extraarios sea más intensa. 


SIMBOLISMO Y GNOSIS EN LOS UPANISHADS 


Los Upanishads reaccionan también a su manera contra el ritualismo. Cons- 
tituyen la expresión de experiencias y meditaciones realizadas al margen de 
la ortodoxia brahmánica. Respondían a la necesidad de lo absoluto que los 
esquemas abstractos del ritualismo estaban lejos de poder satisfacer. Los rsi 
upanishádicos compartían, a este respecto, la posición de los yoguines: tanto 
unos como otros abandonan la ortodoxia (el sacrificio, la vida civil, la 
familia) y con toda sencillez se dan a la búsqueda de lo absoluto. Es cierto 
que los Upanishads se mantienen en la línea de la metafísica y de la contem- 
plación, mientras que el Yoga se vale de la ascesis y de la técnica meditativa. 
Pero la ósmosis entre los medios upanishádicos y yóguicos no se interrumpió 
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jamás. Algunos métodos yóguicos están incluso aceptados por los Upani- 
shads, en calidad de ejercicios preliminares de purificación y de contempla- * 
ción. No entraremos aquí en detalles; de la considerable masa de las especula- 
ciones upanishádicas, conservaremos únicamente los aspectos que interesan 
directamente a nuestro tema. (Textos y bibliografías en la nota III, 5.) Sabe- 
mos que el gran descubrimiento de los Upanishads fue la articulación siste- 
mática de la identidad del átman y del brahman. Ahora bien, si tenemos en 
cuenta lo que significaba brahman desde los tiempos védicos, el descubri- 
miento upanishádico implicaba la consecuencia siguiente: la inmortalidad y 
el poderío absoluto se hacían accesibles a todo ser que se esforzara por pene- 
trar en la gnosis, por apropiarse del conocimiento de los misterios, porque el 
brahman representaba todo eso: era lo inmortal, lo imperecedero, lo poderoso. 

En efecto, si es difícil resumir en una sola fórmula todos los significados 
que recibió brahman en los textos védicos y posvédicos, es indudable que ese 
término expresaba la realidad última e inasible, el Grund de toda manifesta- 
ción cósmica y de toda experiencia y, por consiguiente, la fuerza de toda 
Creación, ya fuera cosmológica (el Universo) o simplemente ritual (el sacrifi- 
cio). Resulta inútil recordar el número casi ilimitado de sus identificaciones 
y homologaciones (en los Bráhmana se identifica con el fuego, la palabra, el 
sacrificio, los Vedas, etc.): lo importante es que en todas las épocas y en todos 
los niveles culturales, se concibió y se denominó expresamente al brahman lo 
imperecedero, lo inmutable, el fundamento, el principio de toda existencia. 
Y resulta significativo que en los Vedas la imagen mítica del brahman sea el 
skambha, el Pilar cósmico, el axis mundi, un símbolo cuyo arcaísmo no 
necesita comprobarse puesto que se le encuentra tanto entre los cazadores y 
los pastores del Asia central y septentrional, como en las culturas *““primiti- 
vas” de Oceanía, Africa y las dos Américas (cf. nuestro Chamanismo, pp. 235 
ss.). En varios himnos del Atharva Veda (X, 7, 8, etc.) el brahman se identifi- 
ca con el skambha (literalmente puntual, sostén, pilar); en otros términos el 
brahman es el Grund que sostiene al Mundo, a la vez eje cósmico y funda- 
mento ontológico. 

Podemos seguir el proceso de elaboración dialéctica en torno al símbolo 
primordial del Axis mundi: por una parte, el eje se encuentra siempre en el 
“Centro del Mundo”, sostiene y conecta las tres zonas cósmicas (Cielo, Tie- 
rra, región subterránea); eso equivale a decir que simboliza tanto la “cosmi- 
zación” (manifestación de las formas), como la norma, la ley universal; el 
skambha apoya y mantiene separados al Cielo y la Tierra, es decir que 
asegura y prolonga el Mundo en cuanto manifestación, impide la reintegra- 
ción en el Caos, la confusión; por otra parte, “en el skambha se halla todo lo 
que está poseído por el espíritu (4tmanvat), todo lo que respira” (Atharva 
Veda VII, 8, 2). Presentimos ya el camino que seguirá la especulación upa- 
nishádica: el Ser que se identifica en el “eje” del Universo (en su “Centro”, en 
su principio) lo encontramos, en otro nivel, en el centro espiritual del hom- 
bre, en el átman. “Quien conoce el brahman en el hombre, conoce al ser 
supremo (paramesthan, el Señor) y quien conoce al ser supremo conoce el 
skambha” (Ath. Veda, X, 8, 43). Podemos captar el esfuerzo por aislar la 
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realidad última, el principio imposible de formular en palabras; brahman se 
reconoce como el Pilar del Universo, el soporte, la base, y el término pra- 
tisthaá, que expresa todos esos conceptos, ya se ha utilizado ampliamente en los 
textos védicos; en el Mahábhárata y los Purana, a brahman se le llama ahruva, 
“fijo, inmóvil, firme, permanente” (véanse los textos reunidos por Gonda, 
Notes on Brahman, pp. 47-48). 

Pero conocer el skambha, el dhruva, es poseer la clave del misterio cósmico 
y reencontrar el “Centro del Mundo” en lo más profundo del propio ser. El 
conocimiento es una fuerza sagrada porque resuelve el enigma del Universo y 
el enigma del Sí. En la antigua India, como en todas las demás sociedades 
tradicionales, la ciencia secreta era patrimonio de una clase, los especialistas 
de los misterios, los maestros de los ritos: los brahmanes. Como podía espe- 
rarse, el principio universal, brahman, se identifica con el hombre brahman: 
brahma in bráhmanah es un leitmotiv de los textos posvédicos (Gonda, p. 
51). “El nacimiento del brahman es una encarnación eterna del dharma” 
(Manu, I, 98); “son estos hombres sabios los que sostienen todos los mun- 
dos” (Mahábhárata, XIII, 151, 3; cf. otros textos, Gonda, p. 52). 

El brahman se identifica con brahman porque conoce la estructura y el 
origen del Universo, porque conoce la Palabra que expresa todo eso; porque 
Vác, el Logos, puede transformar a una persona cualquiera en brahman (ya 
Reg-Veda, X, 125, 5). Como dirá el Brhadáranyaka Upanishad, VI, 8, 10, el 
que conoce lo imperecedero (aksaram, es decir, el brahman) es brahman. En 
suma, uno se vuelve brahman mediante el conocimiento del Ser, de la reali- 
dad última, y la posesión de ese conocimiento se traduce en la apropiación de 
la fuerza por excelencia, la fuerza sagrada. Los Upanishads clásicos, al for- 
mular de manera sistemática la identidad átman (el Sí) —brahman ( =skam- 
bha, dhruva, aksara)—, mostraron el camino para emanciparse de los 
rituales y las obras. En este punto preciso los rsi upanishádicos confluyen 
con los ascetas y yoguines; a partir de otras premisas y respondiendo a otras 
vocaciones (menos especulativas, más técnicas, más místicas”), estos últi- 
mos reconocen también que el verdadero conocimiento de los misterios se 
traduce en la posesión de una fuerza espiritual sin límites, pero más bien se 
inclinaban a forzar ese conocimiento del Sí por medio de técnicas semicon- 
templativas y semifisiológicas. Ellos identificarán el Cosmos con su cuerpo, 
llevando al extremo algunas homologaciones micro-macrocósmicas ya ob- 
servadas en el Rg-Veda; los Vientos cósmicos serán dominados en cuanto 
respiraciones; el skambha-pilar cósmico se identificará con la columna ver- 
tebral; el “Centro del Mundo” se reencontrará en un punto (el ““corazón”) o 
un eje (atravesando los cakra) dentro de su cuerpo. En los textos tardíos 
comienza a observarse un doble movimiento de ósmosis: los yoguines apro- 
vechan la aureola de los antiguos Upanishads y adornan sus escritos con el 
epíteto de “upanishádicos”; los rsi upanishádicos desvían en provecho suyo 
el reciente pero ya considerable renombre de los yoguines, de aquellos que 
pueden adquirir a la vez la liberación y el dominio mágico del mundo. Por 
ello una revista rápida de los elementos yóguicos puede resultar muy instruc- 
tiva: nos ayudará a entrever el progreso de la acepción del Yoga mediante el 
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brahmanismo, así como el prodigioso Polimorfismo del primero. Porque 
—no lo olvidemos— lo que nos ocupará en adelante será la rica y en ocasio- 
nes extraña morfología del Yoga “barroco”. 


INMORTALIDAD Y LIBERACIÓN 


El término “Yoga”, en su acepción técnica, se encuentra por vez primera en el 
Tatttiriya Upanishad, UL, 4 (yoga átmá) y el Katha Up. 1, 12 (adhyátma 
yoga), VI, II (el texto más cercano al sentido clásico), etc., pero la presencia 
de la práctica yóguica se descubre en los Upanishads más antiguos. Así, un 
pasaje del Chandogya Up., VIIL, 15 (átmani sarvendriyán: sampratistha, 
“concentrando en uno todos sus sentidos””), permite inferir la práctica del 
pratyáhára; asimismo, en el Brhadaranyaka Up. (por ejemplo I, 5, 23), se 
encuentra a menudo el pránáyáma. 

El conocimiento, en los Upanishads, trae consigo la liberación de la Muer- 
te: “¡Condúceme de la muerte a la inmortalidad!” (Brh. Up. 1, 3, 28); “Quie- 
nes tienen conocimiento de ello se vuelven inmortales” (Katha Up., VI, 9; cf. 
ibid., VI, 18 vimrtyu, “emancipado de la muerte”). La práctica del Yoga, tal 
como la utilizan los Upanishads persigue el mismo objetivo. Y resulta signi- 
ficativo que en el Katha Up. sea precisamente Yama, el Rey de los muertos, 
quien revela al mismo tiempo el conocimiento supremo y el Yoga. La trama 
misma de este Upanishad (inspirado por cierto en un episodio del Ta:ttiriya 
Bráhmana) es original y misteriosa: el joven brahman Naciketas llega a los 
Infiernos y, al obtener de Yama la satisfacción de sus tres deseos, le pide 
informes sobre la suerte del hombre tras la muerte. El descenso y los tres días 
pasados en los Infiernos son temas iniciáticos bien conocidos: pensamos 
naturalmente en las iniciaciones chamánicas y en los Misterios de la antigiúe- 
dad. Yama le comunica a Naciketas el secreto del “fuego que conduce al 
Cielo” (1, 14 ss.); el fuego que puede entenderse ya sea como un fuego ritual 
o como un “fuego místico” producido por el tapas. Ese fuego es “el puente 
hacia el brahman supremo” (III, 2); la imagen del puente, frecuente ya en los 
Bráhmana, se encuentra en los más antiguos Upanishads (cf. Chánd. Up., 
VITI, 4, 1-2); se observa además en numerosas tradiciones y significa general- 
mente el paso iniciático de un modo de ser a otro (cf. nuestro Chamanismo, 
pp. 355 ss., 419 ss.). Pero sobre todo resulta importante la enseñanza relativa 
al “gran viaje”: tras haber buscado inútilmente desviar a Naciketas de ese 
problema proponiéndole innumerables bienes terrestres, Yama le revela el 
gran misterio: el átman, que “no puede obtenerse ni con la exégesis, ni por: 
el intelecto, ni con muchos estudios. Sólo puede alcanzarlo aquel quien es 
elegido” (II, 23; trad. 1. Renou). La última línea trasluce un matiz místico, 
acusado también en el capítulo siguiente, mediante la referencia a Vishnú 
(TIT, 9). 

El hombre que se posee perfectamente se compara con un cochero hábil, 
que sabe dominar sus sentidos: un hombre así es el que obtiene la liberación 
(TIL, 3-4, 6, 8; trad. Renou). 
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Sabed que el átman es el amo del carro, que el cuerpo es el carro mismo, que la 
razón es el cochero y que el pensamiento son las riendas. Los sentidos son los 
caballos, se dice; los objetos de los sentidos, su carrera [...]. A aquel que posee el 
conocimiento con un pensamiento siempre dedicado, le están sometidos los senti- 
dos: son como buenos caballos para el cochero [...]. Aquel que posee el conoci- 
miento, provisto de pensamiento, siempre puro, llega a ese lugar en donde no se 
nace ya de nuevo 


Aunque no se nombre al yoga, la imagen es específicamente yóguica: el 
tiro, las riendas, el cochero y los buenos caballos remiten a la etimología yuj 
“*mantener agarrado, poner bajo el yugo” (misma imagen en el Mattrayáni 
Up., 1, 6). Y además otro verso la aclara: “Bajo el nombre de yoga queda 
comprendido el firme dominio sobre los sentidos. Entonces uno se concen- 
tra... (VI 11; cf. VL 18: “Entonces Naciketas, quien instruido por la Muerte 
había recibido esa ciencia y esa íntegra prescripción del Yoga, que conduce al 
brahman quedó librado de la vejez, de la muerte””.) Por último, un detalle de 
fisiología yóguica: reconsiderando un sloka conservado en el Chándogya 
Ubp., VIII, 6, 6, se nos dice que “hay ciento un venas en el corazón, de las 
cuales sólo una se eleva hacia la cabeza; remontándose por ella se va hacia la 
inmortalidad” (VI, 16). Esa alusión no carece de importancia: revela la exis- 
tencia de un sistema de fisiología mística sobre el cual los textos posteriores, 
sobre todo los Upanishads yóguicos y la literatura tántrica, aportarán cada 
vez más detalles. 

“El hombre que tiene como cochero al conocimiento y como ruedas al 
pensamiento alcanza la otra orilla del viaje, el sitio supremo de Vishnú (so” 
dhvanah páramápnoti tadvisnoh paramam padam), dice el Katha Up. (MI, 9). 
No es aún el Vishnú de la poesía épica ni el de los Purána, pero su papel en 
ese primer Upanishad, donde el Yoga se utiliza para obtener tanto el conoci- 
miento del átman como la inmortalidad, nos indica ya la dirección de las 
grandes síntesis posteriores; los tres caminos maestros de la liberación —el 
conocimiento upanishádico, la técnica yoga, la bhakti— se homologarán e 
integrarán poco a poco. Ese proceso está aún más avanzado en el Upanishad 
de la misma época, el Svetásvatara que, en lugar de Vishnú, venera a Siva. En 
ningún lugar se expresa con mayor frecuencia la identidad entre el conoci- 
miento místico y la inmortalidad.? 

El predominio del “motivo de la inmortalidad”” nos incita a creer que el 
Svetásvatara Up. fue escrito en un medio “místico”, o más bien que fue 
recompuesto en ese medio, porque el texto ha sufrido numerosas adiciones 
en el curso de los siglos. El término “liberación” se encuentra en él con 


2 La inmortalidad por Dios (I, 6); cuando se conoce a Hara (= Siva) “cesan la muerte y el 
nacimiento” (I, 11); quien conoce a Rudra (Siva) se vuelve inmortal (HI, 1); el que conoce por 
Señor al brahman supremo, alcanza la inmortalidad (HI, 7); ““el hombre que lo conoce verdade- 
ramente, rebasa la muerte; no hay otro camino (III, 8); la inmortalidad (II, 10; MI, 13); el Espíritu 
es el “maestro de la inmortalidad” (II, 15); quien lo conoce triunfa sobre la muerte (IV, 15, 17, 
20); los dioses y los poetas que conocieron la esencia del brahman, oculto en los Vedas y los 
Upanishads, se volvieron inmortales (V, 6); la inmortalidad por Siva solamente (VI, 15, 17); el 
“puente supremo hacia la inmortalidad” (amrtasya param setum, VI, 19). 
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menos frecuencia (IV, 16). Pero algunos pasajes hablan de la alegría que 
brinda “la felicidad eterna” que obtienen quienes conocen a Siva (VI, 12), 
expresión que, entre tantas otras (IV, 11, 12, etc.), traiciona un contenido 
concreto de verdadera experiencia mística. El brahman se identifica con Siva, 
cuyo nombre es también Hara (1, 10), Rudra (III, 2) Bhagavat (II, 11). No 
tenemos que ocuparnos de la estructura compuesta, de matiz “sectario” (si- 
vaíta) de ese Upanishad (véase nota III. 5). Pero habría que subrayar su 
carácter místico experimental (cf. también IV, 20) para explicar mejor la 
importancia que concede a las prácticas yóguicas (II, 8-13). Ya se trate de las 
tradiciones y los “secretos del oficio”” particulares a algunos “experimenta- 
dores” anacoretas, el propio autor (o uno de sus “editores””) lo deja entender. 
Porque nos dice (VI, 21): “Mediante el poder de su austeridad y mediante la 
gracia del dios (devaprasádat), en verdad el sabio Svetásvatara reveló así el 
brahman como conviene a quienes franquearon los ásrama, la purificación 
suprema aceptada por la asamblea de los rs:” (trad. L. Silburn). 

Así pues, la técnica yoga está integrada en la tradición upanishádica; una 
técnica que presenta bastante analogía con la de los Yoga-Sútra. He aquí los 
pasajes esenciales (trad. L. Silburn): 


Manteniendo su cuerpo firme en las tres partes erguidas (n.b. el pecho, la nuca, la 
cabeza; cf. Bhagavad Gítá, VI, 13), haciendo entrar en el corazón los sentidos y el 
pensamiento, un sabio con la barca del brahman atravesaría todos los ríos espanto- 
sos (II, 8). Habiendo comprimido las respiraciones en el cuerpo, al regular los 
movimientos, es necesario que respiréis por las fosas con un soplo reducido (cf. Bh. 
Gitá, V, 27); como un vehículo enganchado con malos caballos, el sabio debe 
reprimir su pensamiento sin distracción (9). Que se practique el Yoga en un sitio 
unido y puro (cf. Bh. Gítá, VI, 11), privado de piedras, de fuego y de arena, 
agradable al sentido interno mediante sonidos, agua, etc., que no disguste al ojo, 
protegido del viento por una depresión (del suelo) (10). La niebla, el humo, el sol, 
el fuego, el viento, los insectos fosforescentes, los relámpagos, el cristal, la Luna 
son los aspectos preliminares que producen, en el Yoga, la manifestación del 
brahman (11). Cuando se ha producido la quíntuple cualidad del Yoga al surgir de 
la tierra, del agua, del fuego, del viento y del espacio, no hay más enfermedad, ni 
vejez, ni muerte para el que ha obtenido un cuerpo formado por el fuego del Yoga 
(12). Ligereza, salud, ausencia de deseos, claridad de tez, excelencia de voz, olor 
agradable, disminución de las excreciones, se dice que tal es el primer efecto del 
Yoga” (13). 


Hemos reconocido de paso los más importantes anga de los Yoga Sútra: el 
asana, el pratyáhára, el pránáyáma. Los fénomenos acústicos y luminosos, 
que marcan las etapas de la meditación yóguica y sobre los cuales insisten 
abundantemente los Upanishads posteriores, confirman el carácter técnico, 
experimental, de la tradición secreta transmitida por el Suetásva tara. Otro 
Upanishad del mismo grupo, el Mandukhya, aporta precisiones decisivas 
sobre los cuatro estados de conciencia y sus relaciones con la sílaba mística 
OM. La extrema brevedad de ese Upanishad (sólo tiene 12 estrofas) está 
ampliamente compensada por la importancia de sus revelaciones. Porque, 
pese a recoger las especulaciones upanishádicas sobre la vigilia y el sueño 
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(p. ej. Brhad. Ubp., YV, 4, 7 ss.; Chánd. Up., VII, 6, etc.), el Mandukya ofrece por 
primera vez un sistema de homologación entre los estados de conciencia, las 
letras místicas y —como observó bien Zimmer, apoyándose en una alusión de 
Sankara— los cuatro yuga. La tendencia a la homologación de los diferentes 
planos de la realidad es esencial en toda espiritualidad arcaica y tradicional; 
presente desde los tiempos védicos, florece con los Bráhmana y los Upani- 
shads. Pero el Mándúkya marca el triunfo de un largo trabajo de síntesis, a 
saber, la integración de varios niveles de referencia: upanishádico, yóguico, 
“místico”, cosmológico. 

En efecto, la primera estrofa del Mándúkya proclama el misterio y la 
grandeza de OM: ' esa sílaba “es el Todo”. Ahora bien, ese Todo, que es el 
brahman, que es el átman, tiene cuatro partes (páda, pie”: “como los cuatro 
pies de la vaca”, anota Sankara); por otra parte, pueden distinguirse igual- 
mente cuatro elementos en la sílaba mística: las letras A, U, M y la síntesis 
final, el sonido OM. Esa división cuatripartita abre el camino a una audaz 
homologación: los cuatro estados de conciencia se ponen en relación con los 
cuatro “cuartos” del átman-brahman, los cuatro elementos del OM y, si se 
considera el comentario de Sankara, con los cuatro yuga. “Lo que se halla en 
el estado de vigilia, con el conocimiento orientado hacia el exterior [...], es el 
primer cuarto, llamado va:isvánara (lo “universal, lo que es común a todos 
los hombres”); ese vaisvánara es el sonido A (9). “Lo que se halla en el estado 
de sueño, con el conocimiento orientado hacia el interior [...], es el segundo 
cuarto, llamado taijasa' (lo que brilla); éste representa el sonido U (10). 
“Cuando uno está dormido y no desea nada, y no ve ningún sueño, es el 
sueño profundo (susupta): lo que se halla en el estado de sueño profundo 
[... .] es el tercer cuarto, llamado prajña (el que conoce)”; y prajña es el tercer 
sonido, M (11). Se considera como el cuarto estado lo que no tiene ni conoci- 
miento orientado hacia el exterior ni conocimiento orientado hacia el inte- 
rior, ni los dos a la vez, ni conocimiento no diferenciado; que es invisible, 
inefable, inasible, indefinible, impensable, innombrable, cuya esencia es la 
experiencia de su propio Sí (ekátmapratyayasáram), que está más allá de la di- 
versidad, que es apaciguado (sántam), benevolente (sivam), sin dualidad 
(advaitam). Es el Sí, él es el objeto de conocimiento” (7; trad. Em Lesimple, 
ligeramente modificada). “Y el cuarto estado [...] es la sílaba OM (12).” 

Un pasaje del Amrtabindu Upanishad (XI, 12) precisa que se debe com- 
prender como el mismo, único átman todo lo que se experimenta en el estado 
de vigilia, en el sueño y en el dormir sin sueños; pero sólo obtiene la libera- 
ción quien ha trascendido estas tres dimensiones del espíritu, es decir, quien 
ha alcanzado el estado de turíya. En otros términos, la experiencia total 
pertenece al átman pero la libertad sólo se conquista mediante la trascenden- 
cia de la experiencia (en el sentido de la experiencia distinta). El cuarto 
estado, el turíya, corresponde a samád h:: es la situación del espíritu total, sin 


10 Respecto a la antigúedad de la meditación con la sílaba OM, observable ya en los Vedas, v. 
Deussen, Allgemeine Geschichte der Philosophtie, TI, 349 ss.; Hauer, Anfánge der Yoga-Praxis, 
pp. 180-181. 
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ninguna especificación, totalidad que en el nivel cosmológico representa un 
ciclo completo, que comprende tanto los cuatro yuga como el periodo atem- 
poral de reintegración en la unidad primordial. El turíya, el samidh:i, repre- 
sentan el Espíritu en su unidad no diferenciada. Sabemos que para la India 
la unidad sólo es relizable antes o después de la Creación, antes o después del 
Tiempo. La reintegración total, es decir, el retorno a la unidad, constituye 
para el espíritu indio el objetivo supremo de toda existencia responsable. No 
tardaremos en descubrir esta imagen ejemplar en todos los niveles de la 
espiritualidad y en todos los contextos culturales. 


EL YOGA EN EL “MAITRI UPANISHAD” 


Podemos considerar el Maitráyani (o Maitri) como el punto de partida de 
todo el grupo de los Upanishad medios: parece haber sido compuesto hacia 
la misma época, o quizá un poco más tarde, que el Bhagavad Gítá (es decir, 
entre el siglo 11 antes de nuestra era y el siglo 1 después de la misma), pero, en 
todo caso, anteriormente a las partes didácticas del Mahábhárata (Hopkins, 
The Great Epic of India, pp. 33-46). Como veremos, la técnica y la ideología 
yoga son objeto en el Maitri Up. de una exposición más elaborada que en los 
Upanishads más antiguos. Es verdad que el sexto capítulo, donde se encuen- 
tran la mayor parte de los elementos yóguicos, capítulo anormalmente más 
largo que los demás, parece haber sido redactado más tarde; pero ese detalle, 
importante para la historia del texto, no es decisivo para la apreciación del 
contenido. (Nunca se repetirá bastante que la cronología de la redacción de 
los textos religiosos y filosóficos indios no corresponde jamás a la de la 
“invención” de su contenido teórico.) Todos los versos de ese sexto capítulo 
comienzan con la indicación siguiente: “porque está dicho en otra parte”, lo 
que prueba la dependencia del Maitr: Up. respecto de otros textos yóguicos 
anteriores. Además, aunque la técnica yóguica se expone en doce estrofas del 
capítulo VI, aquí y allá encontramos innumerables referencias o alusiones 
(p. ej. la repugnancia por el cuerpo, I, 3; todo es perecedero, I, 4, III, 4; las 
pasiones provocadas por tamas y rajas, 1II, 5, etc.). El Maitri sólo conoce 
cinco de los ocho anga del Yoga clásico (cf. Y.-S., II, 29); faltan el yama, el 
niyama y el asána, pero se encuentran el tarka, “reflexión”, “fuerza del 
juicio” (término poco frecuente en los textos yóguicos, y que el Amrtabindu 
Up,, 16, explica como sigue: “meditación que no es contraria al sástra”, es de- 
cir, a la tradición ortodoxa). Interesante por su materialismo fisiológico es 
la explicación de la dháraná: “quien oprime la punta de su lengua contra el 
paladar y domina su voz, su espíritu y su respiración, ve el brahman por 
medio del tarka” (VI, 20): el párrafo siguiente (VI, 21) menciona la arteria 
susumná, que “sirve como canal al prána” y sostiene (mediante el prána- 
yáma y la meditación sobre la sílaba OM ) la meditación profunda mediante la 
cual se realiza el kevalatva (soledad, aislamiento). Adivinamos, de acuerdo 
con estos textos, la importancia que da el Mat:tri Up. a la meditación auditi- 
va. Varios pasajes ponen de relieve la sílaba OM (cf. VI, 3-5; 21, 26): la 
meditación sobre ella conduce a la liberación (VI, 22), mediante esa medita- 
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ción se ve el brahman y se obtiene la inmortalidad (VI, 24); OM es idéntico a 
Vishnú (VI, 23), a todos los dioses, a todas las respiraciones, a todos los 
sacrificios (VI, 5). 

Esa supremacía de la meditación sobre la sílaba mística OM podría tal vez 
explicarse, al mismo tiempo que por el espíritu de síntesis y sincretismo 
particular a esta clase de Upanishad, por el éxito práctico de una técnica de 
meditación auditiva que la India conocía ya desde hacía tiempo y conoce 
aún. El capítulo VI, 22 ofrece un ensayo de muy oscura explicación acerca 
de la meditación relativa a la “palabra” y la “no palabra” (ensayo que puede 
considerarse como un documento de la prehistoria de las teorías sobre el 
sonido físico, sabda). El mismo capítulo indica igualmente otro método de 
experiencia mística auditiva (trad. Anne-Marie Esnoul): 


Cuando uno se tapa los oídos con ayuda de los pulgares, oye el sonido del espacio 
que está en el interior del corazón (cf. Brhad. Up. V, 9) y su apariencia reviste siete 
formas: (es como ) el sonido de un río, de una campanita, de un cubilete de cobre, 
de una rueda de carro, del grito de una rana, (como el sonido) de la lluvia o el de la 
palabra en un lugar encerrado. Tras haber rebasado este sonido que posee caracte- 
rísticas distintas, va a perderse en el Brahman no manifestado, en el Sonido 
supremo. Allí, revestidos de un carácter no distinto, sino individualidad distinta, 
son como (flores: cf. Chánd. Up., V, 18, 1) de sabores diversos que producen la 
misma miel. 


Los detalles sobre los “sonidos místicos”” dejan entrever una técnica de medi- 
tación auditiva bastante elaborada sobre la cual tendremos que regresar. La 
propia interpretación que nos da el Mattri Up. sobre la práctica yoga se basa 
en las audiciones místicas. “Es porque (el yoguin) une así el prána, la sílaba 
OM y este Universo con todas sus innumerables formas [.. ..] por lo que ese 
proceso se llama Yoga. La unidad de la respiración, la conciencia y los 
sentidos, seguida por la aniquilación de todos los conceptos: eso es el Yoga” 
(VI, 25). Aquel que trabaja correctamente durante seis meses realiza la perfec- 
ta unión (VI, 28). Pero ese “secreto” no debe comunicarse más que a los hijos 
y a los discípulos, y sólo con la condición de que éstos sean aptos para 
recibirlo (VI, 29). 


Los “UPANISHADS SAMNYASA” 


El Cúliká Upanishad fue escrito, probablemente, en la misma época que el 
Maitri, y en él encontramos la forma más simple del Yoga teísta (cf. Deussen, 
Sechzig Upanisad's, p. 637; Hopkins, The Great Epic, pp. 100, 110; Hauer, 
Der Yoga als Heilweg, p. 34). Esos dos Upanishads están seguidos en el 
tiempo por dos grupos de Upanishads cortos, los cuales forman una especie 
de manuales técnicos para uso de los ascetas que invocan ya sea al Vedanta o al 
Yoga: esos dos grupos se designan con el nombre de Upanishad Samnyása y 
Upanishad Yoga: los primeros están escritos casi siempre en prosa y los otros 
en verso (cf. Deussen, pp. 629-677, 678-715; Farquhar, An Outline of the 
Religious Literature of India, p. 95). Respecto a la cronología de estos Upa- 
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nishads sólo podemos afirmar que son contemporáneos a las porciones di- 
dácticas del Mahábhárata y probablemente muy poco anteriores a los Vedánta- 
Sútra y a los Yoga-Sútra. Tal como se presentan, llevan las huellas del 
mismo espíritu ecléctico y devocional de la época. En ellos se encuentran las 
ideas aproximativas y flojas, sincretistas y mal organizadas que caracterizan 
la Epopeya, pero penetradas de la misma experiencia teísta devocional que se 
transmite a la literatura místico-contemplativa a partir del Bhagavad-Gítá. 

En el grupo de los Upanishad Samnyása cabe mencionar: el Brahma Up., 
el Samnyása Up. (compuestos por partes de fechas diversas, unas contempo- 
ráneas al Ma:ztráyani Ubp., y otras más recientes), el Aruneya, el Kanthasrut:, 
el Jábála y el Paramahamsa Upanishad. En ellos se glorifica el asceta (sann- 
yasi) que abandona el mundo por la vida contemplativa. El conocimiento 
concreto, experimental, de la unidad existente entre el alma individual 
(jivátman) y el alma suprema (paramátman) se considera en el Paramaham- 
sa Up. (1, 2) como un sucedáneo de la oración matutina y nocturna: la 
samdhyá. Una prueba más de que todas estas aventuras ascéticas en busca del 
Absoluto querían seguridad y justificación junto al brahmanismo. La ex- 
hortación a la renuncia se repite hasta la saciedad en todos estos Upanishads, 
casi siempre cortos y bastante insípidos. En el Aruneya (V, 1) Brahma reco- 
mienda a Arjuna renunciar no solamente a todo lo humano (familia, bienes, 
reputación, etc.) sino también a las siete esferas superiores (Bhur, Buvar, 
Svar, etc.) y a las siete esferas inferiores (Alala, Patala, Vitala, etc.). En algu- 
nos de esos Upanishads Samnyása se descifran también alusiones a algunas 
órdenes de ascetas heterodoxos que representan la misma tradición “de la 
mano izquierda” (vámácár?) que encontramos en la India desde los tiempos 
védicos hasta nuestros días. (El Paramahamsopanishad, 3, menciona algunas 
sectas “esclavas de los sentidos y carentes de ¡ñáana”; éstas irán a “los horri- 
bles infiernos conocidos con el hombre de Maharaurava”. ¿Sería ésta una 
indicación del tantrismo “de la mano izquierda””?). En el Brahmopanishad 
(11, 9), aparece una curiosa teoría de los “cuatro lugares” donde habita el 
purusa: el ombligo, el corazón, el cuello y la cabeza. A cada una de estas 
regiones le corresponde un estado de conciencia: al ombligo (o al ojo), el estado 
de vigilia diurna, al cuello, el sueño; al corazón, el dormir sin sueños (susup- 
ta); y a la cabeza, el estado trascendental (tur?ya). Asimismo, a cada estado de 
conciencia le corresponden, respectivamente, Brahma, Visnú, Rudra y Aks- 
hara (el indestructible). Esta teoría de los “centros”? y la correspondencia 
entre las diversas partes del cuerpo y los estados de conciencia será elaborada 
por el Hathayoga y los Tantra. 


Los “UPANISHADS”” YÓGUICOS 


En la exposición somera de la técnica yoga tal como figura en los Upanishads 
tardíos no utilizaremos el grupo de los Upanishads Samnyása, que casi no 
aportan nada nuevo. Aun en el grupo de los Upanishads yóguicos se impone 
una elección. Este último grupo comprende principalmente el Brahmabindu 
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(redactado quizá en la misma época que el Maitri Up.), Ksurika, Tejobindu, 
Brahmavidya, Nádabindu, Yogasikha, Yogatattva, Dhyánabindu, Amrtabin- 
du, todos redactados aproximadamente al mismo tiempo que los principales 
Upanishads Samnyása y las partes didácticas del Mahábhárata (cf. Hopkins, 
Yoga-technique in the Great Epic, p. 379). Otras colecciones comprenden 
diez u once Upanishads yóguicos, aún más tardíos (Yogakundali, Varáha, 
Pásupatabrahma, etc.). La mayor parte de estos textos no hacen más que 
repetir los clichés tradicionales siguiendo o resumiendo los esquemas de los 
más importantes Upanishads yóguicos, a saber, el Yogatattva, el Dhyánabin- 
du y el Nádabindu; son estos últimos los que merecen un examen más de- 
tallado. 

El Yogatattva es el que parece conocer con más detalle las prácticas yó- 
guicas: menciona los ocho anga (3) y distingue las cuatro especies de yoga 
(Mantrayoga, Layayoga, Hathayoga y Rajayoga; 19 ss.) Al principio (14-15) 
se nos dice claramente que el Yoga no basta para procurar la moksa si no se 
dispone igualmente del ¡ñana, pero en él se exaltan bastante los prodigios 
mágicos de los yoguines. Por primera vez un Upanishad nos da detalles 
precisos y numerosos sobre los poderes extraordinarios que se obtienen me- 
diante la práctica y la meditación. En él se mencionan los cuatro principales 
ásana (sidha, padma, simha y bhadra, 29) y se enumeran los obstáculos que 
encuentran los principiantes (la pereza, la habladuría, etc., 30). Viene des- 
pués una exposición del pránáyáma (36 ss.) con la definición de la mátrá 
(unidad de medida para la duración de las fases respiratorias, 40 ss.) y algu- 
nos detalles de fisiología mística bastante importantes (la purificación de los 
nad! se traduce en algunos signos exteriores: ligereza del cuerpo, tez brillante, 
aumento del poder digestivo, etc. 46; la kevala kumbhaka, es decir, la suspen- 
sión completa de la respiración, se manifiesta también mediante síntomas 
fisiológicos: al principio de la práctica, la respiración se vuelve abundante, 
etc., 52). Por medio de la kevala kumbhaka se puede dominar cualquier cosa 
en los tres mundos. El poder de elevarse por los aires, el de controlar y 
dominar a cualquier ser (bhúcára siddh:) son los resultados inmediatos de la 
práctica yóguica. El yoguin se vuelve hermoso y fuerte como un dios, y las 
mujeres lo desean, pero debe perseverar en la castidad; “como resultado de 
la retención del esperma, un olor agradable envuelve el cuerpo del yoguin” 
(59 ss.). El pratyáhára se define de una manera un poco diferente que en los 
Yoga-Sútra: “al retirar completamente los órganos sensoriales de los objetos 
(de los sentidos) durante la suspensión de la respiración” (68). Una larga lista 
de siddhi, de poderes ocultos, trasluce el medio mágico en que se elaboró este 
Upanishad; porque en él se habla de “clarividencia, clariaudiencia, de la 
posibilidad de transportarse en un instante a grandes distancias, de la facul- 
tad de hablar bien, de adoptar cualquier forma, de volverse invisible, y de 
transmutar el hierro u otros metales en oro, untándolos con excremento” 
(73 ss.). Este último siddhi indica claramente las relaciones reales entre cierta 
forma del Yoga y la alquimia, relaciones sobre las cuales tendremos que 
volver. 

El Yogatattva Upanishad se vale de una fisiología mística más rica que la 


104 EL YOGA Y EL BRAHMANISMO 


de los Yoga-Sútra. Las “cinco partes” del cuerpo corresponden a los cinco ele- 
mentos cósmicos (la tierra, el agua, el fuego, el viento y el éter), y a cada 
elemento le corresponde una letra mística especial y una dháraná especial, 
- gobernada por un dios; al realizar la meditación que le es propia, el yoguin 
se vuelve amo del elemento correspondiente. Veamos de qué manera debe 
actuarse para lograrlo (85 ss.): 


De los tobillos a las rodillas se dice que es la región de la prihivi (la tierra); (la 
imagen iconográfica de este elemento) es de forma cuadrada, de color amarillo y 
tiene (como mantra) la letra la. Al llevar la respiración, al mismo tiempo que la 
letra la, a lo largo de la región del suelo (prthivi, es decir de los tobillos hasta las 
rodillas) y contemplar a Brahma (quien tiene) cuatro rostros y cuatro bocas de 
color amarillo (el yogui) debe practicar la dháraná en ese lugar durante dos horas. 
Conquista así el poder de dominar el suelo. La muerte no representa ya una 
amenaza para él si ha adquirido el poder de dominar el suelo. 


Al elemento apas (el agua) corresponde la letra mística va y la dháraná debe 
concentrarse en la región que va de las rodillas al recto. Si realiza esta 
dháraná, el yoguin no debe temerle ya a la muerte por agua (Algunas fuentes 
especifican que como consecuencia de esta meditación, el hombre llega a 
flotar sobre el agua.) Al elemento agn: (el fuego) corresponden la letra ra y la 
región que va del recto al corazón; al realizar la dháraná en este lugar, el yo- 
guin se vuelve incombustible. La región comprendida entre el corazón y el 
entrecejo es la del vayu (el aire), y a ella corresponde la letra ya; aquel que 
triunfa en esta dháraná no debe temer ya a la atmósfera. Del entrecejo a la 
parte superior de la cabeza se extiende la región del akása (el éter, el espacio 
cósmico) a la cual corresponde la letra ka; por medio de la dháraná se 
adquiere el poder de atravesar los aires. "Todos estos siddh: se conocen tanto 
en las tradiciones místico-ascéticas indias como en el folklore relativo a los 
yoguines. 

El samádh: se describe en ellos como algo que logra la situación paradóji- 
ca en que se encuentran el jivátma (el alma individual) y el paramátma (el 
Espíritu Universal) a partir del momento en que no se distinguen ya uno de 
otro. El yoguin puede entonces hacer todo lo que le plazca; si lo desea, 
puede ser absorbido en el parabrahman; si, por el contrario, desea conservar 
su cuerpo, puede permanecer en la tierra y poseer todos los siddhi. Puede 
también convertirse en dios, vivir rodeado de honores, en los cielos, adoptar 
todas las formas que quiera. “El yoguin que se ha convertido en Dios puede 
vivir tanto tiempo como desee.”” Hacia el final, el Yogatattva Up. da también 
una lista de ásana y de mudrá (112 ss.), algunos de los cuales volveremos a 
encontrar en el Hathayogapradipika. Allí encontramos incluso la posición 
meditativa que consiste en sostenerse de cabeza, con los pies en el aire, la cual 
posee efectos terapéuticos; las arrugas y las canas desaparecen tres meses 
después de semejante ejercicio (26). Otros mudrá dan como resultado la 
adquisición de siddh: bien conocidos; el poder de planear por los aires, el 
conocimiento del futuro, incluso la inmortalidad (por medio de la vajrolí- 
mudrá). Además se menciona a menudo la inmortalidad. 
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" Nos enfrentamos, pues, en este Yogatattva Upanishad a una técnica yógul- 
ca revalorizada a la luz de la dialéctica vedantista; el jivátma y el paramátma 
vienen a sustituir en él al purusa y a Isvara, el “sí” y “Dios”. Pero, más 
significativo aún que ese tinte vedantista, es el acento experimental que 
caracteriza a este Upanishad en su totalidad. El texto conserva el carácter de 
un manual técnico, con indicaciones muy precisas para uso de los ascetas. El 
objetivo que persigue toda esta disciplina se expresa con todas sus letras: la 
obtención de la condición de “hombre-dios”, de la longevidad ilimitada y de 
la libertad absoluta. Tal es el leitmotiv de todas las variedades barrocas del 
Yoga, a las cuales el tantrismo les dará la mayor amplitud.''! 

El Nádabindu Ubp. presenta una personificación mítica de la sílaba mística 
OM, a la que imagina como un pájaro cuya ala derecha sería la letra A, etc., y 
describe su valor cósmico (los diferentes mundos que le corresponden, etc., 
1-5). Viene después una serie de 12 dháraná con indicaciones sobre lo que les 
sucede a los yoguines que mueren en. tal o cual grado de esta meditación (a 
qué mundos pasarán, junto a qué dioses se encontrarán, etc.). El famoso 
motivo vedantista de la serpiente y la cuerda que sirve como ilustración a la 
teoría de la ilusión también se menciona en él. Pero la parte más interesante 
de este Upanishad es la descripción de los fenómenos auditivos que acompa- 
ñan a algunos ejercicios yóguicos. Mediante el sonido percibido en la postu- 
ra siddhásana, que lo vuelve sordo a cualquier ruido proveniente del mundo 
exterior, el yoguin obtiene en quince días el estado de turiya (31-32). Al 
principio, los sonidos que se perciben son violentos (parecidos a los del 
océano, el trueno, o las cascadas); luego adquieren una estructura musical 
(de mardala, de campana y de cuerno); y, por último, la audición se vuelve 
muy fina (sonidos de víná, de flauta, de abeja, 33-35). El yoguin debe esfor- 
zarse por obtener sonidos tan sutiles como sea posible, porque tal es el único 
medio de progresar en su meditación. En último lugar, el yoguin sentirá 
experimentalmente la unión con el parabrahman que no tiene sonidos (asab- 
da). Ese estado meditativo tal vez se asemeja a un estado cataléptico, puesto 
que el texto afirma que “el yoguin permanece como muerto; es un liberado 
(mukta)”. Su cuerpo, en ese estado de unmani (logrado en el momento en que 
el yoguin ha superado incluso la audición mística) es “como un pedazo de 
madera; no siente ni frío ni calor, ni alegría ni dolor” (53-54). No oye más 
ningún sonido. 

Este Upanishad trasluce también su origen “experimental”; sin duda fue 
elaborado en un medio yóguico especializado en las “audiciones místicas”, 
es decir, en la obtención del “éxtasis” por medio de la concentración en los 
sonidos. Pero no hay que olvidar que semejante “concentración” sólo se 
obtiene mediante la aplicación de una técnica yóguica (ásana, pránáyáma, 
etc.) y que su objetivo último es transformar todo el Cosmos en una vasta 
teofanía sonora (sobre los “sonidos místicos””, véase nota III. 6). 

Entre todos los Upanishads tardíos, el más rico en indicaciones técnicas y 


11 Además no faltan los elementos tántricos: se conoce la Kundalint (82 ss.) y los dos mudrá 
con valencia sexual, vajroli y khecarí (126). 
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revelaciones “místicas”? es sin duda el Dhyanabindu. Su carácter mágico 
y antidevocional salta a la vista desde la primera línea, en la que afirma que 
los pecados de un hombre, por más graves que sean, se destruyen mediante el 
dhyánayoga. Es exactamente el punto de vista del tantrismo extremista: la 
emancipación total del practicante respecto de todas las leyes morales y so- 
ciales. El Dhyánabindu, al igual que el Nádabindu, comienza con una des- 
cripción iconográfica de la sílaba OM, la cual debe “contemplarse” como 
algo idéntico a Brahman. Cada una de las letras de esta sílaba (a + u + m) 
posee un color “místico” y se homologa con un dios. Además, la compara- 
ción con los dioses (desprovistos aquí de todo valor religioso, en cuanto 
puros símbolos iconográficos) no se refiere únicamente a la sílaba OM. Tam- 
bien el pránáyáma se identifica con los tres dioses principales del panteón 
védico: “A Brahma se le llama la aspiración, a Visnú la suspensión (de la 
respiración), a Rudra la espiración.” Sin embargo, se aconseja obtener el 
pránáyáma mediante la concentración en la sílaba OM (19 ss.). 

La fisiología “sutil” está particularmente desarrollada en él. Se aclara (25) 
que el “loto del corazón” tiene ocho pétalos y 32 filamentos. El pránáyama 
adquiere un valor especial; la inspiración debe hacerse mediante las tres 
“*venas místicas”, susumna, ¿dá y pingalá, y absorberse “entre las cejas”, sitio 
que es a la vez “la raíz de la nariz y la morada de la inmortalidad”(40). En él 
se mencionan cuatro ásana, siete cakra (“centros”) y diez nombres de nádi 
(las “venas” de la fisiología mística hindú).!? También se menciona (66 ss.) el 
“despertar” de Paramesvari, es decir, de Kundalini, proceso específicamente 
tántrico y sobre el cual tendremos que volver. En él se descubre igualmente 
un elemento de magia erótica, una técnica que posee ciertas analogías con 
los gestos “orgiásticos” de los vámácarí (tantra “de la mano izquierda”) y de 
la secta Sahajiyá. Sólo se trata evidentemente de indicaciones, no de instruc- 
ciones precisas y desarrolladas. De este modo se asegura, por ejemplo, que 
quien logra la khecarimudrá!* “no pierde jamás su semilla, aunque sea 
besado por una mujer” (84). (Se trata, pues, de una detención de la emisión 
seminal, a la manera tántrica.) Más aún: 


El bindu (que en el lenguaje secreto significa el semen viril) no sale del cuerpo 
mientras se practique la khecarimudrá. Cuando el bindu llega a la región genital, 
da marcha atrás, obligado por el poder de la yonimudrá. Este bindu es de dos 
clases: blanco y rojo. Al blanco se le llama sukla (semen), el nombre del rojo es 
mahárajas. El rajas, semejante al color del coral, se encuentra en los órganos 
genitales (n.b. el rajas, en los textos yóguico-tántricos, significa la secreción de los 


12 El número de los ásana, dice el texto (42), es considerable, pero los cuatro principales son el 
siddha, bhadra, simha y padma. La lista de los siete cakra (44 ss.) es la de los tratados tántricos 
(véase p. 179). Nuestro texto precisa (51) que existen 72 000 nádí de los cuales sólo 72 se nombran 
en las Escrituras: los más importantes son ¿dá, pingalá y susumná, cf. Brhadaranyaka Up., UH, 1, 9; 
Prasna Up. 11, 9. ! 

13 La khecarimudrá goza de una reputación extraordinaria en la literatura yóguico-tántrica 
posterior: por el hecho de lograr inmovilizar el semen viril, se obtiene la inmortalidad. Véase los 
textos reproducidos por $. Dasgupta, Obscure religious cults, p. 278, n. 1. Véase también infra, 


pp. 293-294. 
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órganos genitales femeninos). El semen vive en la sede de la Luna, a medio camino 
entre el ajñacakra (región frontal) y el loto de mil pétalos (es decir, sahasrara). Su 
unión es muy poco frecuente. El bindu es Siva, y el rajas Sakti; el semen es la Luna 
y el rajas el Sol; mediante su unión se obtiene un cuerpo perfecto. 


En el léxico de la erótica mística india, todos esos términos poseen sentidos 
muy precisos. Se trata en especial de la “ruptura del nivel”, de la unificación 
de los dos principios polares (Siva y Sakti), de la trascendencia de todos los 
contrarios, sobre la cual regresaremos. Pero hay que apuntar desde ahora el 
carácter experimental y tántrico de ese Upanishad. Confirmemos, pues, que 
esa corriente de magia erótica, que florecerá más tarde en los Tantras, no era, 
en sus inicios, ajena a las prácticas yóguicas; que, desde el comienzo, esas 
prácticas incluían diversos valores y podían aceptarse y utilizarse para “ca- 
minos” múltiples. 

El carácter técnico, experimental, de los Upanishad del grupo yóguico 
merece ser señalado. En ellos no encontramos ya la primacía del conocimien- 
to puro, de la dialéctica de lo Absoluto como único instrumento de la libera- 
ción. La identidad átman-brahman no se adquiere más mediante la simple 
contemplación; al contrario, se logra experimentalmente, por medio de una 
técnica ascética y una fisiología mística; dicho de otro modo, por medio de 
un proceso de transformación del cuerpo humano en un cuerpo cósmico en 
el que las venas, las arterias y los órganos reales cumplen una función 
netamente secundaria en relación con los “centros” y las “venas” en las 
cuales pueden experimentarse o “despertarse” fuerzas cósmicas o divinas. 
Esa tendencia a lo concreto y lo experimental —aun cuando lo “concreto” 
signifique la localización casi anatómica de algunas fuerzas cósmicas— es 
particular a toda la corriente mística de la edad media india. La devoción, el 
culto personal y la fisiología sutil toman el lugar del ritualismo fosilizado y 
la especulación metafísica. El camino hacia la liberación tiende a convertirse 
allí en un itinerario ascético, una técnica que se aprende menos difícilmente 
que la metafísica vedantista o mahayánica. 


MAGIA Y YOGA “BRAHMANIZADAS *: EL “RGVIDHANA” 


Magos, ascetas y contemplativos aparecen siempre a través de la masa cada 
vez más considerable de textos rituales y comentarios. A veces se trata sola- 
mente de alusiones; es el caso, por ejemplo, de una clase de sramana-magos 
negros, de los que habla el Apastamba-sútra (2, TX, 23, 6-8): “realizan sus 
deseos con el simple hecho de pensarlos; por ejemplo, (el deseo de) hacer 
llover o de conceder la fecundidad, de la clarividencia, de moverse tan rápida- 
mente como el pensamiento u otros deseos similares.” Algunos siddhi regre- 
san como un leztmotiv, en particular la capacidad de moverse y volar a través 
de los aires: un bráhmana del Samaveda, el Sáamavidhána, especializado en la 
magia, lo cita entre los “poderes” (III, 9, 1). El Rguidhána,'* recopilación 


14 Edición Rudolf Meyer, Berlín, 1878; trad. inglesa por J. Gonda. Utrecht, 1951. 
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tardía pero importante —porque sus autores se ingenian para explotar los 

sukta védicos con fines mágicos— precisa que cierto régimen alimentario y 

ciertos rituales permiten desaparecer, abandonar este mundo remontándose 

por los aires, ser capaz de ver y oír de muy lejos, como alguien que se 

encontrara en el sitio más elevado (TI, 9, 2-3). Esta última experiencia místi- 

ca se observa ya en el chamanismo ártico y norasiático (Eliade, e hamanismo, 
pp. 69 ss., 205 ss., etc.). 

El Rgvidhána se vale de todo tipo de prácticas mágicas, ió y devo- 
cionales. Esa recopilación ilustra de una manera ideal el proceso de hindui- 
zación de la tradición védica; en él sorprendemos al natural la asimilación de 
las creencias y prácticas no brahmánicas y muy probablemente no arias: 
todos los detalles técnicos de magia, éxtasis o contemplación están integra- 
dos y validados por citas escriturales védicas. El elogio de la magia limita con 
la exaltación de rituales y conocimientos secretos. Mediante la magia se puede 
obligar a la divinidad suprema a hacer llover (II, 9, 2), mediante el poder de 
la meditación se puede quemar a un enemigo (I, 16, 5), mediante ritos apro- 
piados se puede hacer que salga del agua una krtyá, peligroso demonio 
femenino (II, 9, 3). Basta aprender bien los textos sagrados para obtener la 
realización de todos los deseos (I, 7, 1). Mediante algunos ritos se adquiere la ca- 
pacidad de recordar las existencias anteriores (II, 10, 1), un prodigio especí- 
ficamente yóguico (véase p. 74). 

Se conoce el pránáyáma (I, 11, 5): se debe practicar hasta 101 veces (I, 12, 1), 
repitiendo mentalmente la sílaba OM (1, 12, 5). Pero es a partir del capítulo 
TI, 36 ss., donde encontramos la explicación de la técnica yóguica. Hay que 
practicar el Yoga a medianoche, “cuando todos los seres duermen profunda- 
mente” (III, 36, 2): sobre un terreno apropiado se sienta uno en posición de 
ásana, ““¡untando las manos en homenaje” (36, 4, porque la meditación se 
hace en nombre de Náráyana, cf. 36, 1) y cerrando los ojos; se pronuncia “en 
el corazón” la sílaba OM (36, 5): si no se oye ni se percibe nada, si “no hay ya 
ninguna reflexión sobre el tema del Yoga, entonces se ha alcanzado el objeti- 

o” (37, 1). Cuando en el pránáyama se ejercita uno en “hacer subir” el 
manas por encima del ombligo, y luego debajo del corazón para “fijarlo” 
entre las cejas (el “sitio supremo””) y finalmente en el cráneo, de donde, 
siempre mediante la respiración, debe hacerse que vuelva a bajar hasta el 
ombligo (37, 2 ss.; 38, 1). El “sitio supremo” pertenece a Brahman. Mediante 
este ejercicio yóguico uno encuentra el Sí, se vuelve santo y alcanza el estado 
más elevado (paramá; 37, 2-4). Se logra la concentración (dhárana) fijando el 
manas sobre el Sol, el fuego, la Luna, en la cima de los árboles o las monta- 
ñas, sobre el mar, etc. (38, 5; 39, 1). Cuando uno ha encontrado al Brahman 
en el cráneo, puede dirigirse hacia la luz más alta, hacia el cielo estrellado; tal 
como el Espíritu Supremo, el yoguin se vuelve capaz de ver su propio Sí (39, 
3-4). Pero otro texto (41, 4) asegura que se puede obtener el “ojo divino” 
mediante fórmulas mágicas y oblaciones al fuego: es la antigua posición, 
la primacía de la magia ritual, la que se esfuerza por mantener su prestigio. 

Todas esas prácticas yóguicas observadas en el Rgvidhána están ya fuerte- 
mente teñidas de devoción. El texto precisa que aunque no se alcance el 
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objetivo —la visión del Sí— no debe abandonarse la bhakti, porque Bha- 
gaván “ama a quienes lo aman” (41, 1). Náráyan debe ser meditado como si 
se encontrara en el centro del disco solar (42, 1), y éste anuncia ya la “visuali- 
zación” de la iconografía tántrica. Por otra parte, se afirma que a Visnú sólo 
puede alcanzársele mediante la bhakti (42, 6). Un texto anterior (III, 31, 1) 
citaba la pújá y daba detalles sobre el culto del “imperecedero Visnú”: hay 
que “fijar los mantra” (mantranyásam) “en el propio cuerpo y en el de las 
divinidades” (32, 2). Otro texto (HI, 30, 3-6) evoca los órganos en que deben 
“colocarse” las 16 estrofas (súkta) del famoso himno Rg Veda X, 90 (el 
Purusasúkta): la primera estrofa en la mano izquierda, la segunda en la 
mano derecha, y así sucesivamente en los dos pies, las dos rodillas, las dos 
caderas, en el ombligo, el corazón, la región de la garganta, los dos brazos, la 
boca, los ojos y el cráneo. Ahora bien, si se tiene en cuenta que el Puru- 
sasúkta explica la creación del Universo mediante el sacrificio del Gigante 
primordial! (Purusa), la “proyección ritual” (nyása) de sus estrofas en las 
diversas partes del cuerpo tendrá como consecuencia la identificación a la vez 
con el Universo y con los dioses (quienes supuestamente también surgieron 
del sacrificio). El nyása obtendrá en el tantrismo un prestigio inesperado, lo 
que viene a confirmar una vez más el sentido de las grandes síntesis hinduis- 
tas tardías: el material védico será integrado y revalorizado en contextos 
culturales cada vez más alejados de la tradición primordial. El Rgvidhána 
justifica todo —desde la vulgar magia de amor hasta el Yoga y la bhakti— 
mediante referencias a las escrituras védicas. Los textos posteriores no senti- 
rán ya la necesidad de justificarse con la más elevada autoridad ortodoxa; en 
parte se olvidará a los grandes dioses védicos. El Purusasúkta, como el súkta 
de Visnú, afirma el Rgvidhána (MI, 35, 1), conduce al Cielo: “y ésta es la más 
elevada meditación del Yoga”. No conocemos la fecha precisa de ese aserto: 
pero en esa fecha la técnica yóguica estaba perfectamente integrada a la 
ortodoxia. 


ÁSCETAS Y CONTEMPLATIVOS, “BUENOS” Y “MALOS” 


No vamos a emprender aquí la historia de las órdenes ascéticas y sectas mís- 
ticas de la India: eso rebasa con mucho nuestro tema. Pero es importante 
mostrar, partiendo de un texto preciso, las direcciones en que se ubican los 
ascetas, yoguines y extáticos. Las informaciones más completas de que dispo- 
nemos son posteriores en varios siglos al budismo; siempre debemos tener en 
cuenta ese hecho. Pero hemos visto que los ascetas y místicos eran ya nume- 
rosos desde los tiempos rgvédicos. Algunas especies de muni, de tapasuin y de 
yoguines, aunque presentes solamente en los textos muy tardíos, se remontan 
quizá a la protohistoria india (véase pp. 256 ss.). 

El Vaikhánasasmártasútra,!$ cuya fecha puede fijarse en el siglo 1v de 

15 Mito indoerupeo, pero que también se observa en otros grupos étnicos, y.de los más 
arcalcos. 


16 Edición W. Caland (Bibliotheca Indica, Calcuta, 1927); trad. inglesa por él mismo (Bibl. 
Indica, 1929). 
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nuestra era, pero que comprende materiales mucho más antiguos, nos pre- 
senta una larga lista de “Órdenes” ascéticas; éstas son las diversas categorías 
de eremitas que se retiran a los bosques con o sin sus esposas. Se distinguen 
(VII, 6 ss.) cuatro tipos de ascetas con esposas: 1) Audumbara, que viven de 
frutos, plantas no cultivadas o raíces; practican el ascetismo pero conservan 
el fuego ritual srámanaka; 2) Vairiñca, que practican aún los rituales (agns- 
hotra, srámanaka, vaisvadeva) pero están “completamente absorbidos en 
Náráyana” (teístas, eligieron el camino de la bhakti); 3) Válakhilya, que se 
distinguen por su cabellera y sus vestimentas desgarradas o de corteza de 
árbol; 4) Fenapa, que son extáticos (?unmattaka), duermen en la tierra, viven 
de “lo que cae a la tierra” y practican la penitencia llamada cándráyana (sus 
comidas están reglamentadas de acuerdo con el crecimiento o la mengua de 
la luna); ellos “fijan sus pensamientos en Náráyana y sólo buscan la libera- 
ción”. Los eremitas sin esposas son de innumerables tipos; no tienen nom- 
bre, pero se les llama de acuerdo con su práctica ascética (los que viven como 
palomas, los que no comen sino lo que está secado por el sol, etc.; VIII, 8). Se 
asemejan a los faquires de la India moderna, lo que prueba el extraordinario 
poder de conservación de esas prácticas. Otra categoría es la de los ascetas que 
se esfuerzan por obtener la liberación; lo que implica que los demás eremitas 
no buscaban la “liberación”, sino quizá la inmortalidad, la felicidad o los 
poderes yóguicos (salvo los Fenapa, quienes también mokshameva prartha- 
yate, VIII, 7, fin). Esta categoría de eremitas de tendencia soteriológica se 
divide en cuatro clases: 1) Kuticaka (que recorren las ermitas famosas, donde 
no tragan más que ocho bocados; conocen lo esencial del “camino” Yoga, 
yogamárgatattvajñá, buscan la liberación); 2) Bahúdaka (que llevan una 
“triple caña”, están vestidos con hábitos teñidos en rojo, sólo mendigan su 
alimento en las casas de los brahmanes y otras gentes virtuosas, etc., y buscan 
la liberación); 3) Hamsa (quienes no pueden permanecer más de un día y una 
noche en un poblado, viven de orina de vaca y de boñiga y practican el ayuno 
cándráyana, etc.); 4) Parahamsa (VIII, 9, a). Estos últimos son los más intere- 
santes: representan una tradición ascética sumamente antigua, aborigen, an- 
tibrahmánica, y anuncian ya algunas escuelas yóguico-tántricas “extremis- 
tas”. En efecto, los Parahamsa viven bajo los árboles, en los cementerios o en 
las casas abandonadas; andan desnudos o vestidos. Para ellos, “no había bien 
ni mal, santidad o perversidad, ni ningún otro dualismo semejante”. Indife- 
rentes a todo, contemplaban con la misma placidez una bola de oro o de 
arcilla. Absorbidos en el átman (? sarvátmanah), recibían el alimento de gen- 
te que perteneciera a cualquier casta. 

En el texto resumido anteriormente puede descubrirse un intento de clasi- 
ficación somera de los caminos que conducen a la liberación. Los Kutíicaka 
practican el Yoga; los Parahamsa, una especie de tantrismo;. los Bahudaka 
y los Hamsa un “camino místico”. Más adelante (VIII, 9, 6), el texto habla de 
los dos tipos de “renunciación a los deseos” (niskama), o más bien de las dos 
actitudes: la “actividad” y la “inactividad”. La actividad consiste en que el 
asceta —decidido a suprimir el circuito de las existencias, fortaleciéndose 
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mediante la ciencia de Samkhya y practicando el Yoga—"”? obtenga los ocho 
siddhi. Pero esas “fuerzas milagrosas” (siddhi), añade el texto, son desdeña- 
das por los verdaderos rsi. La inactividad consiste en la unión, tras la muerte, 
del alma individual con brahman (paramátman). Entonces el alma penetra 
en la luz más elevada, situada más allá del conocimiento sensorial, y consti- 
tuye la fuente permanente de la felicidad. Como vemos, se trata de un “cami- 
no místico”, en el que el alma individual se abandona al Alma Suprema, 
pierde su “individualidad” y obtiene la inmortalidad, la beatitud eterna 
(ánandámrta).** 

En lo referente a las diferentes “prácticas de la inactividad”, los yoguines 
se dividen en tres categorías: Sáranga, Ekársya y Visáraga.!*? Cada una de esas 
categorías se divide, a su vez, en varias especies. Ignoramos en qué medida 
esta clasificación corresponde a observaciones exactas, pero sin duda los 
grupos de ascetas descritos por el Vaikhánasasmártasútra existieron (algunos 
existen hasta nuestros días), aunque no se encontraran entre ellos en las 
relaciones precisadas por nuestro texto. Los Sáranga comprenden cuatro 
especies: 1) aquellos que no practican el pránáyáma y los demás ejercicios 
yóguicos, pero viven con la certeza “Yo soy Visnú” (pertenecen, pues, a una 
de las numerosas corrientes que crearon el visnuíismo); 2) los que practican 
el pránáyáma y los demás ejercicios (y parecen seguir un Yoga “ortodoxo”, 
semejante al de los Yoga-Sútra); 3) los que siguen el “camino recto” practi- 
cando los ochos anga del Yoga, pero comenzando por el pránáyáma (es decir, 
dejando de lado yama y niyama); 4) los que siguen un “mal camino” (vimar- 
ga), practican un yoga completo pero van en contra de Dios (el texto es 
bastante oscuro: se trata quizá de un Yoga ateísta). 

Los ascetas Ekársya son de cinco clases: 1) los que “van lejos” (dúraga) y 
que practican una meditación cósmica muy cercana al tantrismo (intentan la 
unión con Visnú mediante la “realización”? de las fuerzas cósmicas y se 
hallan, en estado latente, en la “vena” pingalá. La meditación tiene por 
objeto la experimentación de estados de conciencia cósmica-solar, lunar, etc.; 
el método se llama dúraga porque la unión con Visnú se hace mediante la 
desviación del circuito cósmico); 2) los que “no van lejos” (adúraga), experi- 
mentan directamente la unión del alma individual con el Alma cósmica; 3) 
los que “van por medio del entrecejo” (bhrúmadhyaga), unen su alma con el 
Alma cósmica comprimiendo el prána a través de cinco regiones (de los 
ortejos [dedos de los pies] a las rodillas, de las rodillas al ano, del ano al 
corazón, del corazón al paladar, del paladar al entrecejo) y haciéndolo regre- 
sar mediante la pingalá; 4) los que “no son devotos” (asambhakta) y que 
realizan la unión con el Alma cósmica mediante una meditación experimen- 
tal, es decir, viéndola con sus ojos, saludándola con sus manos, etc. (pese a su 


17 El texto es preciso: la ciencia Sámkhya (sámkhyajñána), y pránáyáma, ásana, pratyáhára, dháraná, 
términos técnicos yóguicos. 

18 Podemos concluir que esta “vía mística” se opone a la “vía mágica” del Sámkhya-Yoga, 
que recomendaba la meditación y buscaba los poderes mágicos en vez de la inmortalidad. 

19 El editor del texto, W. Caland, señala que estos nombres de yoguines son desconocidos en el 
resto de la literatura india, y el comentario sánscrito no ayuda a comprenderlos. 
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extraño nombre, los asambhakta son verdaderos adoradores místicos de la 
divinidad); 5) los que “están ligados” (sambhakta). 

Los ascetas Visáraga son innumerables y se llaman así porque “van por el 
mal camino”. Nos encontramos aquí, sin duda, ante una verdadera especie 
de ascetas de la “mano izquierda” (vámácari). El texto recoge para justificar 
su origen una antigua explicación: para esconder “la verdad”, Prajapáti 
habría inventado “la doctrina de estos Visáraga”. La explicación se encuen- 
tra también en otros textos indios, para justificar la existencia de una secta 
inmoral. Además, tal como reconoce el Vaikhánasasmártasútra, esos ascetas 
practican penitencias, conocen la técnica yoga, repiten los mantra, practican 
ciertas meditaciones, pero “no lo hacen para unirse al Alma Cósmica”. 
Dicen que ésta “se halla en su corazón”. Unos buscan la liberación y sin 
embargo afirman que “la meditación no es necesaria”. Otros dicen que la 
unión con el Alma Cósmica se realiza practicando los ritos religiosos tal 
como se describen. Todos estos detalles contradictorios no cambian empero 
el carácter herético de los Visáraga. Nuestro texto los llama sin cesar “esos 
brutos de Visáraga”, afirmando que para ellos no existe liberación alguna en 
esta existencia y que por ningún motivo hay que seguirlos. 

Hemos resumido las informaciones del Vaikhánasasmártasútra precisa- 
mente para confirmar la existencia de algunas sectas ascéticas y yóguico- 
tántricas mucho antes de la aparición de una doctrina y una literatura tán- 
tricas. Nos encontramos ante unas prácticas y creencias que tienen sus raíces 
en los tiempos prevédicos y cuya continuidad nunca se interrumpió en la 
India pese a la escasez de los documentos que las mencionan.? 


20 Estas listas de ascetas y yoguines también se encuentran a menudo en los textos, pero casi 
todas son sunarias (véase nota II. 7). 


IV. EL TRIUNFO DEL YOGA 


EL YoGaA Y EL HINDUISMO 


TanrTo en la literatura jurídico-teológica como en las partes didácticas y 
religiosas de la Epopeya, es posible seguir la penetración gradual de la 
práctica Yoga, considerada como una excelente vía para la salvación. Resul- 
taría difícil precisar las etapas de esta penetración, que culminará finalmente 
en la conquista casi total de la espiritualidad india por el Yoga. Acotemos 
solamente que nos referimos a obras cuya redacción se sitúa en el periodo 
comprendido entre el siglo 1v a.c. y el vi de nuestra era. Un hecho interesante 
para nosotros por otros motivos es la coincidencia de ese triunfo de las 
prácticas yóguicas con el avance incontenible de la devoción mística popu- 
lar. En efecto, la implantación de la técnica Yoga en el corazón mismo del 
hinduismo se produjo en un momento de crisis de la ortodoxia; es decir, en 
el momento exacto en que ésta validó en conjunto los movimientos místi- 
cos “sectarios”. Durante su expansión, el brahmanismo tuvo que aceptar 
—como cualquier religión victoriosa— numerosos elementos que en un prin- 
cipio le habían sido ajenos, cuando no hostiles. La asimilación de las formas 
de la religión autóctona, pre-aria, se inicia muy pronto, a partir de los 
tiempos védicos (como en el caso, por ejemplo, del dios Siva). Pero esta vez, 
es decir, a principios de la edad media india (en ese periodo que va del auge 
del budismo al Bhagavad-Gíti), la asimilación adopta proporciones inquie- 
tantes. A veces se tiene la impresión de una revolución victoriosa, ante la cual 
la ortodoxia brahmánica no puede sino inclinarse. Lo que se denomina 
“hinduismo” data de esos tiempos aún mal conocidos en los que el antiguo 
panteón védico se vio eclipsado por la popularidad enorme de un Siva, un 
Visnú o un Krishna. Aquí no es posible estudiar con provecho las causas de 
esa profunda y vasta transformación. Apuntemos, sin embargo, que una de 
las principales causas de dicha transformación fue precisamente la necesidad 
que tenían las masas populares de una experiencia religiosa más concreta, de 
una devoción mística fácilmente accesible, íntima, personal. Ahora bien, las 
prácticas yóguicas tradicionales (+. e. populares, “barrocas”, no sistemáticas) 
ofrecían precisamente una experiencia mística de ese tipo; al desdeñar los 
rituales y la ciencia teológica, se apoyaban casi exclusivamente en los datos 
inmediatos, concretos, imperfectamente extraídos de su substrato fisiológico 

Evidentemente, esa penetración cada vez más profunda de las técnicas 
yóguicas en la ortodoxia, encontró cierta resistencia. De cuando en cuando se 
alzaron voces contra la propaganda de los ascetas y “magos” que sostenían la 
imposibilidad de obtener la liberación final (muktz) y los poderes ocultos 
(siddhi) a menos de adoptar sus disciplinas. Lógicamente, esa resistencia se 
expresa ante todo en los círculos oficiales del brahmanismo ortodoxo, com- 
puestos por juristas y metafísicos vedantinos. Unos y otros se mantenían en 
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el “justo medio” respecto de las técnicas ascéticas y contemplativas del Yoga, 
a las que juzgaban ya excesivas, ya contrarias al ideal vedantino. Manu 
escribe: “Si subyuga sus órganos y su conciencia, podrá alcanzar sus fines sin 
atormentar más al cuerpo en el Yoga” (Smrt:, II, 98).! En el mismo sentido, 
Sankara recuerda que el Yoga “conduce a la posesión de poderes extraordi- 
narios”, pero que “las beatitudes supremas sólo pueden alcanzarse por la vía 
del Yoga”.? El verdadero vedantino opta por el conocimiento puramente 
metafísico. 

Pero las reacciones de este tipo son esporádicas. Si bien la tradición vedan- 
tina sigue considerando las prácticas yóguicas únicamente como un medio 
de entrar en posesión de los poderes mágicos, o, en el mejor de los casos, 
como una purificación con vistas a la salvación verdadera, a la que sólo el 
conocimiento metafísico puede conducir, es un hecho que la mayoría de los 
tratados jurídico-teológicos validan semejantes prácticas y a veces incluso las 
exaltan. Vásistha Dharma Sástra, por ejemplo, asegura que: “Ni la recitación 
diaria de los Vedas, ni aun los sacrificios, pueden dar al dos veces nacido la 
condición que se obtiene mediante la práctica Yoga” (XXV, 7). El valor 
mágico y purificador de esta práctica es incomparable: “Si, sin cansarse, 
retiene tres veces la respiración como ordena la regla del Yoga, los pecados 
que haya cometido en un día y una noche se desvanecerán de inmediato” 
(XXVI, 1). Otro tratado teológico-jurídico, Visnusmrt:, confirma el valor 
prodigioso de esa técnica: “Aquel que medita obtiene todo lo que medita; tal 
es el poder misterioso de la meditación.” Es verdad que, en el texto que le 
sigue inmediatamente se precisa —en forma significativa— que el yoguin 
debe tener como objetivo alcanzar la liberación final, de ninguna manera 
el gozar de los “poderes'” que su meditación le hará adquirir. “Por ello el 
yoguin debe alejar de sus pensamientos todo lo perecedero y meditar única- 
mente en lo imperecedero. Pero nada es imperecedero sino el purusa. Al 
unirse a él (mediante una continua meditación) el yoguin obtiene la libera- 
ción final” (XCH, 11-14). El Yoga-Sútra no aconseja otra cosa. 


EL YOGA EN EL MAHABHARATA 


Sólo a propósito de las últimas partes que se añadieron al Mahábhárata 
puede hablarse de una “hinduización” total de las prácticas yóguicas; por- 
que en esta Epopeya, cuyo éxito fue considerable en los medios no sacerdota- 
les, el Yoga ocupa un lugar importante. Recientemente se han venido dando 


! Ganganath Jha, Manu-Smtti, The laws of Manu with the Bhásya of Medhátithi, vol. I, parte 
TI, p. 363, Calcuta, 1921, traduce yogatah, siguiendo a Medhátithi, como by careful means, pero 
los comentaristas Náráyana y Nandana, a quienes sigue también Búhler (Sacred Books of the 
East, vol. 45, p. 48) dan a yogatah el sentido de: “por la práctica del Yoga”. 

2 Comentario al Vedánta-Sútra, trad. Thibault, vol. 5, p. 223, 298. Rámanuja, por su parte, 
sin negar que “mediante la fuerza del conocimiento yóguico”” se pueda saber “todo lo que pasa 
en los tres mundos”, y aun lograr la “intuición directa” de Brahman, afirma que “la concentra- 
ción mística del espíritu” debe sustentarse en la bhakti, tal como en el Bhagavad-Gitá (cf. trad. 
Thibault, Sacred Books of the East, vol. 48, pp. 340, 273, 284). 
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a conocer los restos de mitología védica reconocibles entre los principales 
personajes, los Pandava (Wikander, Dumézil). Pero, epopeya heroica en un 
principio —y completada en esa forma probablemente entre los siglos vi y vi 
a.c. el Mahábhárata sufrió innumerables interpolaciones. Se supone que 
sobre todo durante los dos primeros siglos de la era cristiana, se introdujeron 
en el poema gran número de textos místico-teólógicos, filosóficos y jurídicos, 
sea bajo la forma de conjuntos completos (p. ej. libros XII, XIII) o de episodios 
aislados. Esos diversos elementos conformaban así una verdadera enciclope- 
dia de una acentuada tendencia visnuíta. Una de la primeras porciones 
que fueron añadidas (lo cual sucedió, según parece, antes de la era cristiana) 
es el Bhagavad-Gitá (en el VI libro); la adición más importante se encuentra 
en el libro VII, el Moksadharma, y es en estos libros donde encontramos las 
alusiones más frecuentes al Yoga y al Sámkhya (véase nota IV. 1). 

Sin embargo, no debemos olvidar que esos nuevos fragmentos, aunque 
introducidos en fecha bastante tardía, comprenden tradiciones muy anterio- 
res a la fecha de su interpolación. La cronología precisa de los diversos 
estratos del Mahábhárata sigue siendo un desideratum, sin duda bastante 
quimérico. Los cambios que sufrió en el curso de los siglos el texto del 
Mahábhárata son visibles en líneas generales, pero muy pocos indianistas 
coinciden en cuanto a los detalles. No obstante, las porciones didácticas y 
“sectarias” que se agregaron al poema presentan un valor inapreciable para 
la historia religiosa y filosófica de la India. Por una parte, salen a la luz 
numerosas creencias, paralelas a la ortodoxia brahmánica y de una innegable 
antigúedad; por otra, allí encontramos los primeros esfuerzos organizados y 
triunfantes del teísmo indio. Fue en el Bhagavad-Gíitá donde se formuló por 
primera vez la identificación del Brahman de los Upanishads con Visnú 
—dios que detenta ahora la supremacia— y con su avatar terrestre: Krishna. En 
el Moksadharma, al igual que en el Bhagavad-Gíitá y otros pasajes, se en- 
cuentran también frecuentes alusiones al Sámkhya y al Yoga; pero, como 
veremos, a estas dos disciplinas no se las valoriza en su sentido clásico de 
darsana. 

Esas continuas adiciones evidentemente dañaron la unidad del conjunto. 
Abundan las contradicciones. Los Vedas, por ejemplo, se consideran casi 
siempre la autoridad suprema (pramána); pero también se dice que “el Veda 
es engañoso” (XII, 329, 6). Las palabras de Bhisma, inspiradas por Krishna, 
poseen una autoridad igual a la de los Vedas” (XII, 54, 29-30). La “Gracia” se 
sitúa por encima de la srut: y de la escolástica (tarka), porque sólo ella puede 
aclarar “la secreta y misteriosa comunicación de la verdad” (XII, 335, 5). Pero 
en general la inferencia (anumána) y la revelación escritural (srutz) se consl- 
deran las pruebas suficientes de la validez de una verdad (XII, 205, 19; etc.). 
Hopkins reunió y clasificó un inmenso material para ilustrar los dogmas y 
creencias que muestra el Mahábhárata, particularmente en sus partes “pseudo- 
épicas”. Esta masa heterogénea e insuficientemente articulada se explica por 
la diversidad de autores pertenecientes a menudo a escuelas opuestas; cada 
uno se esforzaba por imponer su propia concepción religiosa. “Tampoco hay 
que olvidar que la redacción de algunos libros, sobre todo del Moksadharma, 
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duró quizá varios siglos. No por ello es imposible separar con bastante claridad 
la posición teórica de esta parte pseudoépica: por una parte, en ella se reafirma 
el monismo upanishádico matizado con experiencias teístas; por otra, se 
acepta cualquier solución soteriológica que no sea explícitamente contraria 
a la tradición escritural. 

Nos hallamos en presencia de una literatura edificante que, sin ser de 
origen “popular”, fue concebida para llegar a todo tipo de medios. Los 
últimos libros anexados al Mahábhárata son en el fondo libros de propagan- 
da visnuíta, propaganda bastante confusa que se valía de todo lo que le 
permitía exaltar a Visnú y a Krishna. Y resulta interesante señalar que 
el Yoga fue ampliamente socorrido para apoyar dicha exaltación. Pero en el 
Moksadharma el Yoga no significa cittavrttinirodha, como en Patañjali; 
sirve únicamente para designar cualquier disciplina práctica, tal como el 
término Sámkhya designa en él cualquier conocimiento metafísico. Las dife- 
rencias que oponían el sistema clásico Sáamkhya (ateo) al sistema clásico 
Yoga (teísta) se desvanecen también, al grado de desaparecer por completo. 


YOGA Y SAMKHYA 


Ante el pedido formulado por Yudhisthira para que explique la diferencia 
entre esos dos caminos, Bhiísma responde (Mahábhárata, XII, 11048 ss.): “El 
Sámkhya y el Yoga se precian cada uno de constituir el mejor medio (kára- 
na) [...]. Quienes se guían por el Yoga, se basan en una percepción inme- 
diata (de esencia mística: pratyaksahetava); los que siguen el Sáamkhya, en 
enseñanzas tradicionales (sastraviniscáyah). Yo considero verdaderas una y 
otra enseñanzas [...]. Si se apegan estrictamente a las instrucciones, ambas 
conducen al fin supremo. Tienen en común la pureza, la represión (de los 
deseos) y la piedad por todos los seres; el estricto respeto a los juramentos es 
común a las dos; pero las opiniones (darsana) no son idénticas en el Samkhya 
y el Yoga” (véase nota nota IV. 2). 

El carácter no sistemático de esos dos caminos soteriológicos es evidente. 
Aunque pueden encontrarse —sobre todo en el Gítá y el Moksadharma— 
algunos términos técnicos tales como prakrt:, tattva, mahat, etc., en ninguna 
parte se presenta al Simkhya como el método para distinguir la mente de la 
experiencia psicomental, punto de partida del sistema de Isvara Krishna. El 
Sámkhya no significa en él más que el “verdadero conocimiento” (tattva 
jñána) o el “conocimiento del Alma” (átmabodha); sobre este punto, pre- 
senta más bien analogías con las posiciones upanishádicas. No es que se trate ' 
de una “mezcla de ideas Samkhya y Vedanta”, como piensa Hopkins, sino 
simplemente de un estadio anterior a los sistemas Samkhya y Vedanta. Tam- 
poco es necesario buscar en ciertos fragmentos del Mahábhárata alusiones 
precisas a una escuela teísta Samkhya, paralela al darsana ateo de Isvara 
Krishna. 

El Moksadharma (v. 11463) afirma que los precursores (purahsaráh) de los 
yoguines se encuentran en los Vedas (es decir, en los Upanishads) y en el 
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Samkhya. En otras palabras, la “verdad” descubierta por los Upanishads y 
el Sámkhya es aceptada y asimilada por el Yoga, porque ese término —sin 
importar el significado que se le otorgue— se aplica sobre todo a una técnica 
espiritual. El Bhagavad-Gítá va aún más lejos y asegura que “sólo las mentes 
obtusas oponen Sámkhya y Yoga, mas no los sabios (pand:táh). Quien es 
realmente maestro en uno, tiene garantizados los frutos de ambos” (V, 4). 
“«Sámkhya y Yoga no son sino uno” (V, 5). Posición que corresponde perfec- 
tamente al espíritu del Bhagavad-Gítá. Porque, como veremos muy pronto, 
en esta pieza maestra del Mahábhárata, Krishna se esfuerza por integrár todos 
los caminos soteriológicos en una sola y nueva síntesis espiritual. 


“TÉCNICAS YÓGUICAS EN EL MAHABHARATA 


Contrariamente al Sámkhya, el Yoga designa en el Mahábhárata a cualquier 
actividad que conduzca el alma a Brahman, al mismo tiempo que confiere 
innumerables “poderes”. Casi siempre, esta actividad equivale a la represión 
de los sentidos, al ascetismo y las penitencias de todo tipo. El Yoga sólo tiene 
esporádicamente el significado que le da Krishna en el Bhagavad-Gítá; a 
saber: “renuncia a los frutos de los propios actos”. Esta fluidez de significa- 
dos fue señalada por Hopkins en un estudio exhaustivo.3 Yoga significa a 
veces “método” (por ej. Gítá, TI, 3), o bien “actividad” (Moksadharma, 
11682), o “fuerza” (ibid., 11675 ss.), o “meditación” (11691, etc.), o “re- 
nunciación” (sannyasa, como el Gitá, VI, 2), etc. Esa variedad de sentidos 
corresponde a una diversidad morfológica real. Si el término Yoga quiere 
decir muchas cosas, se debe a que el Yoga es muchas cosas . La Epopeya es, 
en efecto, el punto de reunión de innumerables tradiciones ascéticas y popu- 
lares, cada una provista de un “Yoga” —es decir, de una técnica “mística”— 
propio. Los largos siglos durante los cuales vienen a intercalarse nuevos 
episodios, permiten a todas estas formas de Yoga barroco hacerse un sitio (y 
una justificación), lo que da por resultado que la Epopeya se transforme en 
enciclopedia. 

A grandes rasgos, podemos distinguir tres clases de hechos que podrían 
interesarnos: 1) episodios sobre el ascetismo (tapas) que revelan prácticas y 
teorías solidarias de la ascesis védica, y sin referencia al Yoga propiamente 
dicho; 2) episodios y discursos en los que Yoga y tapas son sinónimos y están 
considerados como técnicas mágicas; 3) discursos didácticos y episodios en 
los que el Yoga se presenta con una terminología propia y filosóficamente 
elaborada. Son sobre todo los documentos de esta última categoría —conte- 
nidos en gran parte en el Moksadharma— los que nos parecen interesantes, 
porque revelan ciertas formas del Yoga poco difundidas en otras fuentes. 

Encontramos, por ejemplo, prácticas “mágicas” muy antiguas, que utili- 
zaban los yoguines para doblegar a los dioses e incluso aterrorizarlos.* La fe- 

3 “Yoga technique in the Great Epic” (Journal of American Oriental Society, XXII, 1901, pp. 
333-379). 

1 Cf. ES Die Anfánge der Yogapraxis, pp. 98 ss. Ejemplos similares se han encontrado en 
ciertas clases de ascetas errantes (véase antes, p. 108). 
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nomenología de ese ascetismo mágico es arcaica: el silencio (mauna), la 
tortura excesiva (átivatapas), el “desecamiento del cuerpo”, son medios em- 
pleados no solamente por los yoguines, sino también por los reyes (Mahábhá- 
rata, I, 115, 24; 119, 7 y 34). Para doblegar a Indra (árirádhayisur devam), 
Pándu se mantiene parado sobre un solo pie durante toda una jornada y de 
ese modo termina por obtener el samádhi (1, 123, 26). Pero ese trance no 
manifiesta ningún contenido yóguico; se trata más bien de una hipnosis 
provocada por medios físicos, y las relaciones entre el hombre y el dios 
permanecen en el nivel mágico. En otros textos, se confunden Yoga y ascesis 
pura (tapas) (por ej. XII, 153, 36). Yati (asceta) y yoguzn se vuelven términos 
equivalentes y acaban por designar, indistintamente, a cualquier ser ““deseo- 
so de concentrar su espíritu” (yuyuksat) y cuyo objeto de estudio no son las 
Escrituras (Sastra), sino la sílaba mística OM. Se adivina que el “estudio de 
la sílaba OM” designa en este caso las técnicas de audición mística, de re- 
petición y de “asimilación”” de ciertas fórmulas mágicas (dhárán:), de en- 
cantamiento, etcétera. 

Pero, independientemente del método, esas prácticas se ven coronadas por 
la adquisición de una fuerza a la que nuestros textos llaman “fuerza del 
Yoga” (yoga balam). Su causa inmediata es la “fijación del espíritu” (dhára- 
na), la cual se obtiene tanto mediante “la placidez y la ecuanimidad” (la 
““espada”5 de la ecuanimidad del Yoga, XII, 225, 7) como por la disminución 
progresiva del ritmo de la respiración (XII, 192, 13-14). En los pasajes que se 
incluyeron después, el Mahábhárata abunda en resúmenes y esquemas mne- 
motécnicos de las prácticas yóguicas. La mayor parte de ellos reflejan los 
clisés tradicionales: “Un yoguin que, dedicado al gran deseo (mahávrátasama- 
hitah), fije correctamente su alma sutil (suksman átman) en los sitios si- 
guientes: ombligo, nuca, cabeza, corazón, estómago, caderas, ojo, orejas y 
nariz, quemando apresuradamente todas las buenas y malas acciones, así 
sean parecidas a una montaña (en tamaño) y esforzándose por alcanzar el 
Yoga supremo, se ve liberado (de las trampas de la existencia) si tal es su 
voluntad” (XII, 301, 39 ss.). 

Otro texto (V, 52 ss.) exalta las dificultades de esas prácticas y llama la 
atención sobre el peligro que amenaza a quien fracasa. “Arduo es el gran 
camino (mahápanthá) y poco numerosos son los que lo recorren hasta el fin, 
pero quien, tras haberse iniciado en la ruta del Yoga (yogamárgam ásádya), 
renuncia a continuar y desanda lo andado, recibe el nombre de gran culpable 
(bahudosa)”. Es el bien conocido peligro de todas las acciones mágicas, que 
desencadenan fuerzas capaces de matar al mago, si éste no es lo bastante 
fuerte para subyugarlas mediante su voluntad y canalizarlas según su deseo. 
Con la ascesis del yoguin se pone en acción una fuerza impersonal y sagrada, 
parecida a las energías liberadas por un acto ceremonial mágico o religioso. 


5 Hopkins, The Great Epic of India, p. 181, da algunas listas de los “cinco pecados” que el 
yoguin debe “cortar”. Ésta es una de ellas (XII, 241, 3): el apetito sexual (káma), la cólera 
(krodha), la gula (lobha), el miedo (bhaya) y el sueño (svapna). Las variantes abundan, ya que el 
tema de “cinco pecados”” es muy popular en la India (se conoce también en el budismo: p. ej. 
Dhammapada, 370). 
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El carácter mágico de las prácticas Yoga se subraya también en otras 
ocasiones: se explica, por ejemplo, que quien goza de las beatitudes carnales 
más perfectas no es el bráhman, sino el yoguin; ya en este mundo, durante su 
entrenamiento ascético, unas mujeres fosforescentes sirven al yoguin; pero en 
el cielo goza diez veces más de todas las voluptuosidades a las que renunció 
sobre la tierra (XII, 107; Hopkins, Yoga-techn:que, p. 366; Hauer, Der Yoga 
als Heilweg, p. 68, cita un pasaje similar, XII, 221). 


FoLKLORE YÓGUICO 


La hipnosis era bien conocida; ya hemos hecho alusión a Vipulá (XII, 40-41), 
quien protegió, hipnotizándola, a la mujer de su amo (véase p. 69). La 
hipnosis se explica por la “penetración en el cuerpo de otro””, una creencia 
sumamente arcaica que ha inspirado cuentos y leyendas sin fin. El rs: Usa- 
nas, maestro en Yoga, se proyecta en el dios de la riqueza, Kubera, y se vuelve 
así el amo de todos los tesoros de éste (XII, 290, 12). Otro episodio (XV, 26, 
26-29) nos refiere cómo el asceta Vidura abandona al morir su cuerpo apoya- 
do en el tronco de un árbol y penetra en el cuerpo de Yudhisthira, quien 
asimila así todas las virtudes del asceta. Se trata de un motivo del folklore 
mágico, que se ve ilustrado sobre todo en innumerables cuentos de “entrada 
en los cadáveres”. (Véase nota IV. 3.) No hay que olvidar, empero, que entre 
los siddhi que adquirían los yoguines, Patañjali cita la operación de “paso 
de un cuerpo a otro” (II, 38: cittasya parasarirávesah). En algunos textos no 
sistemáticos, tales como los fragmentos sobreañadidos al Mahábhárata, es 
difícil separar el folklore mágico de las técnicas propiamente yóguicas.$ Pese a 
que los siddhi eran considerados por Patañjali y todos los representantes del 
yoga “clásico” como inútiles para la liberación, los “poderes milagrosos” de 
los yoguines impresionaron siempre a la audiencia india. El tantrismo no los 
rechaza; los considera incluso como una prueba inmediata de la divinización 
del hombre. Pero en el Bhagavad-Gitá, los siddhi no cumplen ningún papel. 


y 
EL MENSAJE DEL “BHAGAVAD-GITA” 


El Bhagavad-Gítá, una de las primeras interpolaciones masivas en el VI libro 
del Mahábhárata, concede al Yoga una importancia de primer orden. Evi- 
dentemente, el Yoga expuesto y recomendado por Krishna en esa obra maes- 
tra de la espiritualidad india no es ni el Yoga clásico de Patañjali ni el 
conjunto de técnicas “mágicas” que hemos encontrado hasta ahora, sino un 
Yoga apropiado a la experiencia religiosa visnuita: un método con vistas a 
la adquisición de la unio mystica. Si consideramos el hecho de que el 
Bhagavad-Gitá representa no solamente la cima de la espiritualidad india 


6 Algunos pasajes hablan de samádhi, pero en el sentido no yóguico de “arreglar, poner en 
orden”; “medio para””; apanítasya samádhim, “piensa en un arreglo para este mal” (XIII, 96, 12; 
Hopkins, p. 337). 
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ecuménica, sino también un vastísimo intento de síntesis, en el que todas las 
“vías” de salvación quedan validadas e integradas a la devoción visnuíta, la 
importancia que en él le da Krishna al Yoga equivale a un verdadero triunfo 
de la tradición yóguica. El fuerte matiz teísta que le imprime Krishna nos 
ayuda mucho a comprender la función que el Yoga desempeñaba en el 
conjunto de la espiritualidad india. Dos conclusiones, en efecto, se desprenden 
de esa comprobación: 1) el Yoga puede entenderse como una disciplina 
mística que tiene como fin la unión de las almas humana y divina; 2) fue así 
—es decir, como experiencia mística— como se entendió y aplicó en las gran- 
des corrientes devocionales populares, “sectarias”, que hallan eco en las 
interpolaciones del Mahábhárata. No es oportuno proceder aquí a un análi- 
sis detallado del Bhgavad-Gítá (véase nota IV, 4). En líneas generales, Krish- 
na revela a Arjuna el “yoga imperecedero” (yogam avyayam) y sus revela- 
ciones tratan sobre: 1) la estructura del Universo; 2) las modalidades del Ser; 
3) las vías que han de seguirse para obtener la liberación final. Pero Krishna 
tiene cuidado de añadir que ese “yoga antiguo” (purátanah yogah, IV, 3) que 
es el “misterio supremo”, no es una innovación: ya antes se lo había enseña- 
do a Vivasvat, quien lo reveló en seguida a Manu, y éste lo transmitió 
a Iksvaku (IV, 1). “Fue esta tradición la que conocieron los reyes-rs2; pero con 
el tiempo ese yoga desapareció de la tierra” (IV, 2). Siempre que se tambalea el 
orden (dharma), Krishna se manifiesta a sí mismo (IV, 7), es decir, revela, 
de manera apropiada al “momento histórico” respectivo, esa sabiduría in- 
temporal. En otras palabras, si, como veremos, el Bhagavad-Gitá se presenta 
históricamente como una nueva síntesis espiritual, sólo nos parece “nueva” 
porque somos seres condicionados por el Tiempo y la Historia. Esto tiene 
grandes consecuencias sobre toda la interpretación occidental de la espiritua- 
lidad hindú: porque, si bien tenemos derecho de reconstituir la historia de las 
doctrinas y técnicas indias, esforzándonos por precisar sus innovaciones, su 
desarrollo y sus modificaciones sucesivas, no debemos olvidar que desde el 
punto de vista de la India, el contexto histórico de una “relevación” sólo 
tiene un alcance limitado: “la aparición” o la “desaparición” de una fórmu- 
la soteriológica en el nivel de la Historia, no puede enseñarnos nada en 
cuanto a su “origen”. Según la tradición india, tan enérgicamente reafirma- 
da por Krishna, los diversos “momentos históricos” —que son al mismo 
tiempo momentos del devenir cósmico— no crean la doctrina, sino única- 
mente actualizan ciertas fórmulas apropiadas del mensaje intemporal. Esto 
significa que, en el caso del Bhagavad-Gítá, sus “novedades” se explican por 
el momento histórico que requería justamente una nueva y más vasta síntesis 
espiritual. Sobre el punto que nos interesa aquí —el sentido que se da en el 
poema a-las técnicas yóguicas— recordemos solamente que el problema 
capital del Bhagavad-Gítá consiste en saber si también la acción puede con- 
ducir a la adquisición de la salvación, o si la meditación mística es el único 
medio de alcanzarla; es, dicho de otro modo, el conflicto entre la “acción” 
(kRarman) y la “contemplación” (sama). Krishna trata de suptrar ese dilema 
(que desde la época inmediatamente posterior a los Vedas obsesionó a la 
espiritualidad india), mostrando que los dos métodos, opuestos hasta antes 
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dE él, son igualmente válidos, por lo que todo individuo puede elegir el 
método que su actual situación kármica le permita practicar: ya sea la “ac- 
ción”, o el conocimiento y la contemplación mística. Es aquí donde Krishna 
recurre al “Yoga”, a un Yoga que no era aún el darsana de Patañjali, pero 
que tampoco era más el Yoga “mágico” al que se refieren otros textos del 
Mahábhárata. 


* 


EL EJEMPLO DE KRISHNA 


Podría decirse que la esencia de la doctrina revelada por Krishna reside en 
esta fórmula sumaria: ¡compréndeme e imítame! Porque todo lo que él 
expone sobre su propio Ser y sobre su “comportamiento” en el Cosmos y en 
la Historia debe servir de modelo ejemplar a Arjuna: éste encuentra el senti- 
do de su vida histórica y conjuntamente obtiene la liberación al comprender 
lo que Krishna es y lo que él hace. El propio Krishna insiste en el valor 
ejemplar y soteriológico del modelo divino: ““Fodo lo que hace el Jefe, lo 
imitan los demás hombres: la regla que observa la sigue el mundo” (HIT, 21). 
Y añade, refiriéndose a sí mismo: “En los tres mundos, no hay nada que esté 
obligado a hacer [...] y sin embargo permanezco en acción” (III, 23). Krish- 
na se apresta a develar el significado profundo de esta actividad: ““Si no 
estuviera siempre infatigablemente en acción, en todas partes, los hombres 
seguirían mi ejemplo. Los mundos dejarían de existir si yo no realizara mi 
obra; yo sería la causa de la confusión universal y del fin de las criaturas” 
(TIL, 23-24; trad. E. Sénart). 

Arjuna debe, en consecuencia, imitar el comportamiento de Krishna: es 
decir, en primer lugar, seguir actuando para no contribuir con su pasividad a 
la “confusión universal”. Pero para que pueda actuar “a la manera de Krish- 
na” debe comprender tanto la esencia de la divinidad como sus modos de 
manifestación. Es por ello que Krishna se revela: al conocer al Dios, el 
hombre conoce al mismo tiempo el modelo a seguir. Ahora bien, Krishna 
comienza por revelar que el Ser y el no-Ser residen en él y que toda la 
Creación —desde los dioses hasta los minerales— desciende de él (VII, 4-6; 
IX, 4-5; etc.). Él crea continuamente el mundo por medio de su prakrti (IX, 8), 
pero esa actividad incesante no lo encadena (IX, 9): él no es más que el 
espectador de su propia creación (IX, 10). Y es justamente esa valorización, 
en apariencia paradójica, de la actividad (del karman) la que constituye la 
lección capital del Yoga revelado por Krishna: a imitación del Dios que crea 
y sostiene el mundo sin participar en él, el hombre aprenderá a hacer lo 
mismo. “No basta abstenerse de la acción para liberarse del acto: la inacción 
por sí sola no conduce a la perfección”, porque “todos estamos condenados a 
la acción” (MI, 4-5). Por más que el hombre refrene la actividad de sus 
sentidos, “aquel cuya alma se ve turbada por la evocación de los objetos 
sensibles” —es decir, la generalidad de los humanos— no logra desprenderse 
del mundo. Aunque se abstenga del acto en el sentido estricto de la palabra, 
cualquier actividad inconsciente, provocada por los guna (TIL, 5) continúa 
encadenándolo al mundo e integrándolo al circuito kármico. 
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Condenado a la acción —porque la “acción es superior a la inacción” (MI, 8) — 
el hombre debe cumplir los actos prescritos, en otras palabras, los “debe- 
res”, los actos que le incumben en virtud de su situación particular. “Más 
vale cumplir, aunque sea imperfectamente, el deber propio (svadharma) que 
cumplir aunque sea perfectamente, el deber de otra condición” (paradharma;, 
III, 35). Estas actividades específicas están condicionadas por los guna (XVII, 
8 ss.; XVIII, 23 ss.). Krishna repite en varias ocasiones que los guna proceden 
de él pero no lo encadenan: “no es que yo esté en ellos, sino que ellos están en 
mí (VIT, 12; cf. XIV, 5 ss. sobre la estructura de los guna). “Yo creé la división 
en las cuatro clases que distinguen al guna[...] y sin embargo soy inactuan- 
te, inmutable” (IV, 13). La lección que se desprende de ello es la siguiente: 
pese a aceptar la “situación histórica”? creada por los guna (y debemos acep- 
tarla porque también los guna se derivan de Krishna) y a actuar según las 
necesidades de esta “situación”, el hombre debe negarse a valorizar sus actos y, 
en consecuencia, a conceder un valor absoluto a su propia condición. En 
otras palabras, debe, por una parte, negar una realidad ontológica a toda 
“situación” humana (porque sólo Krishna está saturado de Ser), y, por otra 
parte, debe cuidarse de gozar de “los frutos de sus acciones”. 


“ACTOS” Y “SACRIFICIOS ” 


En este sentido puede decirse que el Bhagavad-Gítá se esfuerza por “salvar” “to- 
dos los actos humanos, por “justificar” cualquier acción profana: porque, 
por el hecho mismo de no gozar más de sus “frutos”, el hombre transforma sus 
actos en sacrificios, es decir, en dinamismos transpersonales que contribuyen 
al sostén del orden cósmico. Ahora bien, Krishna lo recuerda: sólo los actos 
que tienen por objeto el sacrificio no encadenan: “no actúes más que despo- 
jándote de cualquier atadura” (III, 9). Prajápati creó el sacrificio para que el 
Cosmos pudiera manifestarse y los humanos pudieran vivir y propagarse 
(II, 10 ss.). Pero Krishna revela que el hombre también puede colaborar a la 
perpetuación de la obra divina: no solamente mediante sacrificios propia- 
mente dichos (los que constituyen el culto védico), sino mediante todos sus 
actos sin importar su naturaleza. Para quien “se esfuerza en las obras del 
sacrificio, cualquier actividad se disuelve en nada” (IV, 23). Entiéndase que 
la actividad no “encadena” más, no crea nuevos núcleos kármicos. En este 
sentido, los diferentes ascetas y yoguines “sacrifican” sus actividades fisioló- 
gicas y psíquicas: se desprenden de esas actividades, les brindan un valor 
transpersonal; y al hacerlo “todos tienen el concepto verdadero del sacrificio, 
y mediante éste borran sus manchas” (IV, 25-30). 

Esa transmutación de actividades profanas en rituales se hace posible por 
el Yoga. Krishna revela a Arjuna que el “hombre de acción” puede salvarse, 
es decir, sustraerse a las consecuencias de su participación en la vida del 
mundo, pese a segutr actuando. El “hombre de acción”, es decir, el que no 
puede retirarse de la vida civil para buscar su salvación por medio del conoci- 
miento o la devoción mística. La única norma que debe observar es la siguiente: 
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debe desprenderse de sus actos y de los resultados de éstos, en otras palabras: 
“Renunciar a.los frutos de sus actos” (phalatrsnavatrágya), actuar imperso- 
nalmente, sin pasión, sin deseo, como si actuara por poderes, en el lugar de 
otro. Si se apega estrictamente a esta regla, sus actos no sembrarán ya nue- 
vas potencialidades kármicas, ni lo esclavizarán más al circuito kármico. 
“Indiferente al fruto de la acción, siempre satisfecho, libre de cualquier 
atadura, por más ocupado que parezca estar, en realidad no estará actuan- 
do...” (IV, 20). 

La gran originalidad del Bhagavad-Gitá reside en haber insistido en este 
“Yoga de la acción”, que se cumple al “renunciar a los frutos de los propios 
actos” (phalatrsnavairágya). Ése es también el motivo principal de su éxito, 
sin precedentes en la India. Porque en adelante le estará permitido a todo 
hombre tener esperanzas de salvarse, gracias al phalatrsnavatrágya, pese a 
que, por motivos muy diversos, esté obligado a seguir llevando una vida 
social, a tener una familia, preocupaciones, a desempeñar funciones, incluso 
a cometer actos “inmorales” (como Arjuna, que debe matar a sus adversarios 
en la guerra). Actuar plácidamente, automáticamente, sin estar movido por 
el “deseo del fruto”, es obtener un dominio de sí y una serenidad que sin 
duda sólo puede conferir el Yoga. Como dice Krishna: “Pese a actuar sin res- 
tricciones, permanece fiel al Yoga.” Esa interpretación de la técnica Yoga, 
en la cual se nos deja ver un instrumento que permite desprenderse del 
mundo pese a seguir actuando y viviendo en él, es característica del grandio- 
so esfuerzo de síntesis del autor del Bhagavad-Gítá, quien deseaba conciliar 
todas las vocaciones (ascética, mistica, activa), tal como ya había conciliado 
el monismo vedantino con el pluralismo Sámkhya; pero al mismo tiempo da 
fe de la gran flexibilidad del Yoga, el cual prueba así, una vez más, que puede 
adaptarse a todas las experiencias religiosas y satisfacer todas las necesidades. 


TÉCNICA YÓGUICA EN EL “BHAGAVAD-GITA” 


Aparte de este “Yoga” accesible a todos y que consiste en la renunciación a 
los “frutos de los propios actos”, el Bhagavad-Gítá expone someramente una 
técnica yóguica propiamente dicha, reservada a los mun: (VI, 11 ss.). Aunque 
morfológicamente (posturas del cuerpo, fijación de la punta de la nariz, etc.) 
esta técnica sea análoga a la que expone Patañjali, la meditación de que 
habla Krishna es diferente de la que aparece en los Yoga-Sútra. Para comen- 
zar, en este contexto no se menciona el pránáyáma. (El Gítá, IV, 29 y V, 27, se 
refiere al pránáyáma; pero más que un ejercicio yóguico, se trata de una 
meditación de sustitución, un “ritual interiorizado”, tal como se encuentra 
en la época de los Bráhmana y los Upanishads.) En segundo lugar, la medita- 
ción yóguica en el Gítá sólo alcanza su objetivo supremo si el yoguin se 
concentra en Krishna. 

“¿Con el alma serena y sin temor, constante en su deseo de guardar la vía de 
la castidad (bráhmacari), el intelecto firme y pensando sin cesar en Mí, debe 
practicar el Yoga tomándome como fin supremo. De este modo, con el alma 
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continuamente dedicada a la meditación y el intelecto subyugado, el yoguin 
obtiene la paz que habita en Mí y cuyo último límite es el nirvána” (VI, 
14-15).? La devoción mística (bhakti) de que es objeto Krishna, le confiere un 
papel infinitamente más importante que el desempeñado por Isvara en los 
Yoga-Sútra. En el Gítá, Krishna es el objetivo único; es él quien justifica la 
práctica y la meditación yóguicas, en él se “concentra” el yoguin; es por 
gracia de él (y en el Gítá el concepto de Gracia empieza ya a tomar forma, 
anunciando el frondoso desarrollo que alcanzará en la literatura visnuita) 
que el yoguin obtiene el nirvána, que no es ni el nirvána del budismo tardío 
ni el samádhi de los Yoga-Sútra, sino un estado de perfecta unión mística 
entre el alma y su Dios. 

Un verdadero yoguin (vigatakalmasah, “liberado de la corrupción” del 
bien y el mal) alcanza fácilmente la beatitud infinita (atyantam sukham) que 
produce el contacto con Bráhman (brahmasamsparsam, VI, 28). La invoca- 
ción de Bráhman en un texto en que se hace la apología de Krishna no debe 
sorprendernos. En el Bhagavad-Gítá, Krishna es el Espíritu puro: el “gran 
Bráhman” no es sino su “matriz” (yon:, XIV, 3). “Yo soy, el Padre de él, 
quien aporta la semilla” (XIV, 4). Krishna es “el soporte de Brahman”, como 
también lo es de la Inmortalidad, de lo Imperecedero, del orden eterno y de la 
felicidad perfecta (XIV, 27). Pero aunque en este contexto el Bráhman se 
encuentre en la condición “femenina” de la prakrt:, su naturaleza es de orden 
espiritual. El mun: la alcanza por el Yoga (V, 6). La “infinita beatitud” que 
resulta de la unión con Braáhman, permite al yoguin ver “el alma (átman) en 
todos los seres y todos los seres en el átman” (VI, 29). Y en la estrofa siguiente 
es justamente en la identificación de Krishna con el átman de todos los seres 
donde encuentra su fundamento el lazo místico entre el yoguin y Dios: 
“¿Quien Me ve en todo lugar, y ve todas las cosas en Mí, a ése no lo abandono 
jamás y jamás él me abandona. Quien, habiéndose fijado en la unidad, me 
adora a Mí, que habito en todos los seres, ese yoguin habita en Mí, sea cual 
fuere su forma de vida” (VI, 30-31). En el Isá Upanishad (c. VI) se encuentra 
el mismo motivo que en la estrofa precitada (Gitá, VI, 30), lo que prueba que 
en los Upanishads hubo corrientes teístas que fueron legadas al Gítá, donde 
florecieron de modo extraordinario. Krishna, dios personal y fuente de las 
verdaderas experiencias místicas (bhakti), se identifica en él con el Bráhman 
de la metafísica, meramente especulativa, de los más antiguos Upanishads. 

Sin embargo, el objeto de las mayores alabanzas no es el yoguin que se ha 
desprendido por entero del dolor y de las ilusiones de este mundo, sino el que 
considera el dolor y la alegría de los demás como los suyos propios (VI, 32). 
Es éste un leitmotiv de la mística india, y en particular de la mística budista. 
Las simpatías del autor del Bhagavad-Gítá se dirigen sin reservas al que 
practica semejante Yoga. Si fracasa en esta vida, renacerá en una familia de 
yoguines capaces y logrará perfeccionar en otra vida lo que no pudo llevar a 


7 E. Sénart traduce así este último verso: “el yoguin... logra el reposo, la paz suprema que 
tiene sede en mí (sántim nirvánapararamámsthám adhigacchati). Nosotros hemos opta- 
do por una traducción más libre, pero, creemos, más cercana al espíritu del texto. 
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cabo en ésta (VI, 41). Krishna revela a Arjuna que el solo hecho de haber 
intentado la vida del Yoga eleva al hombre por encima del que se concretó a 
practicar los ritos prescritos por los Vedas (VI, 44). Por último, Krishna no 
olvida mencionar que entre los caminos que conducen a la salvación, el 
mejor y más recomendable es el del Yoga: *““El Yoga es superior a la ascesis 
(tapas), superior incluso a la ciencia (¡ñána), superior al sacrificio” (VI, 46). 

Las prácticas yóguicas triunfan rotundamente. No sólo se las acepta en el 
Bhagavad-Gitá, la cumbre de la espiritualidad india: también se las promue- 
ve al más alto rango. Es cierto que este Yoga ha sido purificado de sus restos 
mágicos (el ascetismo riguroso, etc.) y que la más importante de sus antiguas 
técnicas, el pránáyáma, sólo tiene un papel insignificante. También es cierto 
que la meditación y la concentración se convierten aquí en instrumentos de la 
unio mystica con un Dios que se revela como Persona. Pero, a pesar de ello, 
la aceptación de las prácticas yóguicas por la corriente mística y devocional 
visnuíta? demuestra su considerable popularidad, como también su ecume- 
mismo indio. El discurso de Krishna equivale a la validación, ante el hinduis- 
mo entero, de un Yoga devocional, de la técnica Yoga considerada como un 
medio netamente indio de obtener la unión mística con el Dios personal. 
Una inmensa parte de la literatura yóguica moderna que se publica en la 
India y otros lugares encuentra su justificación teórica en el Bhagavad-Gíitá. 


8 Véase, por ejemplo, la función del Yoga en la importantísima “secta”? Páñcarátra (Bhágava- 
ta), nota IV. 5. 


V. TÉCNICAS YOGA EN EL BUDISMO 


EL CAMINO DEL NIRVANA Y EL SIMBOLISMO DE LA INICIACIÓN 


DURANTE su periodo de estudios y ascetismo, Sakyamuni había conocido 
tanto las doctrinas Samkhya como las prácticas Yoga. Aráda Káláma enseña- 
ba en Vaicáli una especie de Sámkhya preclásico y Udraka Rámaputra expo- 
nía los fundamentos y objetivos del Yoga (cf. Acvaghosa, Buddhacarita, XTI, 
17 ss.; 2d., Saundarananda, XV-XVII; Majjhimanikáya, 1, 164 ss.). Si Buda 
rechaza la enseñanza de esos dos maestros, es porque él la superó. Desde 
luego, la mayoría de los textos canónicos sostiene que hay un abismo 
irreductible entre el Iluminado y sus maestros y contemporáneos. Esa posi- 
ción polémica merece rectificarse. El propio Buda proclamaba que “había 
encontrado el antiguo camino y lo había seguido” (Samyutta Nikáya, 1, 106; 
véanse otras referencias en Coomaraswamy, Hinduism and Buddhism, pp. 
45 ss.). El “antiguo camino”, atemporal, era el de la liberación, de la No- 
Muerte, y era también el camino del Yoga. Como escribía Émile Senart ya en 
1900, Buda no repudia en bloque las tradiciones ascéticas y contemplativas 
indias; las completa: “sobre el terreno del Yoga se elevó y por más novedades 
que haya podido introducir, fue en el molde del Yoga donde se formó su 
pensamiento”.! 

El Despertado se opone tanto al ritualismo brahmánico como al ascetismo 
exagerado y las especulaciones metafísicas. Retoma así, agravándolas, las 
críticas ya formuladas por los contemplativos upanishádicos contra el ritua- 
lismo fosilizado y contra los excesos ascéticos (tapas); por otra parte, se opone 
a la pretensión —representada sobre todo por los Upanishads clásicos— de 
obtener la salvación únicamente por la vía del conocimiento metafísico. A 
primera vista, Buda rechaza por igual la ortodoxia brahmánica y la tradi- 
ción especulativa de los Upanishads, como las innumerables “herejías” mís- 
tico-ascéticas que surgieron al margen de la sociedad india. Y, no obstante, 
el problema central del budismo: el sufrimiento y cómo librarse de él, es el 
problema tradicional de la filosofía india. El refrán budista sarvam dukham, 
sarvam anityam: “todo es doloroso, todo es pasajero”, puede igual ser adop- 
tado por el Sámkhya-Yoga y el Vedanta (lo que por cierto fue el caso). 

Esta posición, paradójica en apariencia, que consiste en oponerse tanto a 
las doctrinas ortodoxas como a las disciplinas ascético-contemplativas, al 
tiempo que se adoptan sus premisas y técnicas, se comprenderá mejor si se 
piensa que Buda se propone superar todas las fórmulas filosóficas y recetas 
místicas de su época, para liberar al hombre de su influencia y abrirle el 
“camino” hacia lo Absoluto. Si hace suyo el análisis implacable al que 
el Samkhya y el Yoga preclásicos sometían el concepto de “persona” y de vida 


1 É Senart, “Bouddhisme et Yoga” (Rev. Hist. Relig., noviembre de 1900, pp. 345-364), p. 348. 
Sobre las relaciones entre el Yoga y el budismo véase nota V. 1. 
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psicomental, es porque el “Sí” no tiene nada que ver con esta entidad iluso- 
ria que es el “alma” humana. Pero Buda va aún más lejos que el Simkhya- 
Yoga y los Upanishads, porque se niega a postular la existencia de un purusa 
o de un átman. De hecho, negaba la posibilidad de discurrir sobre cualquier 
principio absoluto, y negaba también la posibilidad de tener una experien- 
cia, siquiera aproximativa, del verdadero Sí mientras el hombre no “desper- 
tara”. Buda rechazaba también las conclusiones de la especulación upa- 
nishádica: el postulado de un Brahman, espíritu puro, absoluto, inmortal, 
eterno, idéntico al átman; pero lo hacía porque ese dogma entrañaba el 
peligro de satisfacer la inteligencia y, por consiguiente, impedía al hombre 
despertar. 

Mirando las cosas más de cerca, nos damos cuenta que Buda rechazaba 
todas las filosofías y formas de ascetismo contemporáneas porque las consi- 
deraba ¿idola mentis que alzaban una especie de pantalla entre el hombre y la 
realidad absoluta, lo único y verdadero incondicionado. Que Buda no pre- 
tendía en ningún momento negar una realidad última, incondicionada, más 
allá del flujo eterno de los fenómenos cósmicos y psicomentales, sino que se 
cuidaba de hablar demasiado sobre ese tema, lo prueban numerosos textos 
canónicos. El n2rvána es lo absoluto por excelencia, el asamskrta, es decir, lo 
que no es nacido ni compuesto, lo que es irreductible, trascendente, que está 
más allá de cualquier experiencia humana. 


Sería vano sostener que el Nirvána no existe por la razón de que no es objeto de 
conocimiento. Sin duda el Nirvána no se conoce directamente, de la manera en 
que se conocen el color, la sensación, etc.; no se conoce indirectamente por su 
actividad, de la manera en que se conocen los órganos de los sentidos. Sin embar- 
go, su naturaleza y su actividad [...] son objeto de conocimiento [...]. El yoguin 
que ha entrado en recogimiento [.. .] toma conciencia del Nirvána, de su naturale- 
za, de su actividad. Cuando sale de la contemplación, exclama: “¡Oh!, ¡el Nirvána, 
destrucción, calma, excelente, escapatoria!” Los ciegos, por el hecho de no poder 
ver el azul y el amarillo, no tienen derecho a decir que los videntes no ven los colo- 
res y que los colores no existen.? 


No se puede “ver” el Nirvána sino con el “ojo de los santos” (ar2ya cakku), es 
decir, con un “órgano” trascendente, que no participa más del mundo perece- 
dero. El problema para el budismo, como para cualquier iniciación, consis- 
tía en mostrar el camino e ideár los medios para obtener ese “órgano” trascen- 
dente que puede revelar lo incondicionado. 

Recordemos que el mensaje de Buda se dirigía al hombre que sufre, al 
hombre preso en las redes de la transmigración. Para Buda, como para todas 
las formas del Yoga, la salvación sólo se obtenía como resultado de un 
esfuerzo personal, de una asimilación concreta de la verdad. No era ni una 
teoría ni una evasión en un esfuerzo ascético cualquiera. Era necesario com- 


2 Samghabhadra, citado por L. de la Vallée-Poussin, Nirvána (París, 1925), pp. 73-74. Cf. 
Visuddhimagga, p. 507; “No puede decirse que una cosa no exista porque los tontos no la 
perciban”. 
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prender y a la vez experimentar la “verdad”. Ahora bien, como veremos, 
ambos caminos presentaban riesgos: la “comprensión”, el riesgo de quedarse 
en una mera especulación, y la “experimentación”, el de invadir el éxtasis. 
Para Buda, sólo es posible “salvarse” alcanzando el Nirvána, es decir, reba- 
sando el nivel de la experiencia humana profana y reintegrando el nivel de 
lo incondicionado. En otras palabras, sólo es posible salvarse muriendo a 
esta vida profana y renaciendo a una vida trashumana, imposible de definir o 
describir. 

Por esta razón se reiteran una y otra vez en los textos budistas los simbolis- 
mos de la muerte, el renacimiento y la iniciación. El monje debe forjarse un 
“nuevo cuerpo”, “renacer”, como en otras iniciaciones, tras haber “muerto”. 
Buda mismo lo proclama (Majjhima-Nikáya, 1, 17): 


He mostrado a mis discípulos los medios por los cuales ellos pueden crear, par- 
tiendo de este cuerpo (constituido por los cuatro elementos), otro cuerpo de sustan- 
cia intelectual (rúpim manomayam), completo con sus miembros y dotado de 
facultades trascendentales (abhinindriyam). Es exactamente como cuando un hom- 
bre retira una flecha de un rosal o un sable de la vaina o una serpiente de sus 
despojos. Está consciente de que la flecha y el rosal son dos cosas diferentes, 
consciente de que el sable y la vaina son dos cosas diferentes, consciente de que la 
serpiente y sus despojos son dos cosas diferentes, etcétera. 


El simbolismo iniciático es transparente: la imagen de la serpiente y su piel 
vieja pertenece al más antiguo fondo de símbolos de la muerte y la resurrec- 
ción místicas; y también se lo encuentra en la literatura brahmánica (Jaimi- 
niya Bráhmana, 1 134, etc.) Ananda Coomaraswamy mostró que la ordena- 
ción budista prolongaba la iniciación védica (díksá) y que se enmarcaba en el 
cuadro general de la iniciación: el monje abandonaba su apellido y se con- 
vertía en un “hijo de Buda” (sakyaputto), porque era “nacido entre los 
santos” (ariya); como decía Kassapa refiriéndose a sí mismo: “Hijo natural 
del Bienaventurado, nacido de su boca, nacido del dhamma, labrado por el 
dhamma, etc.” (Samyuta Nikáya, Il, 221).3 La importancia del guru como 
maestro de iniciación, no es menor en el budismo que en cualquier otra 
soteriología india. 

Buda enseñaba el camino y los medios de morir a la condición humana, a 
la esclavitud y el sufrimiento, para renacer a la libertad, a la beatitud y a lo 
incondicionado del Nirvána. Pero dudaba en hablar de este último concepto 
para no traicionarlo. Si había atacado a los brahmanes y paribbájaka, era 
justamente porque hablaban en demasía de lo inexpresable y alegaban poder 
definir el Sí (átman). Para Buda, “mantener que el átman existe de modo 
real, permanente, es falso; mantener que no existe, es falso” (Vasubandhu, 
citado por L. de la Vallée-Poussin, p. 107, n. 2). Pero si leemos lo que dice del 
liberado, del “nirvanado”, veremos que éste se parece en todos sentidos al 
“liberado en vida”, al ¡ivanmukta no budista. Éste se encuetra “desde esta 


5 Véase Ananda K. Coomaraswamy, “Some páli words” (Harvard Journal of Asiatic Studies, 
IV, 1939, pp. 116-190). pp. 144 ss. 
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vida, cercenado (niccháta), nirvanado (nibbuta), sintiendo la felicidad dentro 
de sí, y pasa el tiempo con su alma identificada con Brahman” (Anguttara 
Nikáya, IL, 206). L. de la Vallée-Poussin, quien reproduce ese texto, recuerda 
el Bhagavad-Gítá, V, 24: “Aquel que sólo encuentra felicidad, alegría, luz, en 
su interior, el yoguin identificado con el Brahman alcanza el Nirvána que es 
Brahman (brahmanirvánam).” Allí se ve en qué sentido Buda prolonga la 
tradición místico-ascética india: cree en una “liberación en vida”, pero se 
niega a definirla. “Si Buda se niega a abundar sobre el Liberado, no es 
porque el santo, incluso vivo, no exista realmente, sino porque no se puede 
decir nada exacto sobre el Liberado” (L. de la Vallée-Poussin, p. 112). Todo 
lo que puede decirse del ¡ivanmukta (o, en la terminología búdica, del nir- 
vánado) es que no es de este mundo. “El Tathágata no puede considerarse más 
como formado de materia, sensaciones, ideas, voliciones, conocimiento: está 
liberado de esas designaciones; es profundo, no mensurable, insondable co- 
, mo el gran océano. Uno no puede decir: es, no es, es y no es, ni es ni no es” 
(Samyutta Nikáya, IV, 374). Es exactamente el lenguaje de la mística y de la 
teología negativa, el famoso ¡neti! ¡neti! de los Upanishads. 


Los “jHANA” Y LOS ““SAMAPATTI” 


Para obtener el estado de lo incondicionado o, en otros términos, para mo- 
rir radicalmente a esta vida profana, dolorosa, ilusoria, y renacer (¡en otro 
“cuerpo”'!) a la vida mística que hará posible el acceso al Nirvána, Buda 
utiliza las técnicas yóguicas, con libertad para corregirlas y completarlas con 
un profundo trabajo de “comprensión” de la verdad. Apuntemos que los 
preliminares de la ascesis y de la meditación búdica son análogos a los que 
recomiendan los Yoga-Sútra y otros textos clásicos. El asceta debe elegir un 
sitio apartado —dentro de un bosque, al pie de un árbol, en una caverna, 
en un cementerio o incluso sobre una hacina de paja en medio del campo— 
colocarse en la posición ásana y comenzar su meditación. 


Al apartar la sed del mundo, su corazón queda libre de deseo y su espíritu se 
purifica de la codicia. Al apartar el deseo de malicia, su corazón queda libre de 
enemistad, se vuelve benevolente y compasivo hacia todos los seres, y su espíritu 
se purifica de la malevolencia. Al apartar la pereza y la torpeza, queda librado de 
ambas; consciente de la luz, lúcido y dueño de sí mismo, purifica su espíritu de la 
pereza y la torpeza [.. .] Al apartar la duda, queda como alguien que fue más allá 
de la perplejidad al no vivir ya en la incertidumbre en cuanto a lo que es bueno, 
purifica su espíritu de la duda.* 


Pese a incluir elementos “morales”, esta meditación no tiene un sentido 
ético. Su objetivo es purificar la conciencia del asceta, prepararla para expe- 
riencias espirituales más elevadas. La meditación yóguica, tal como la inter- 


* Udumbariká Sihanáda Suttanta, Díghanikáya, MTI, 49 (Rhys Davids, Dialogues of the Bud- 
dha, vol. TI, p. 44). Véase también Dialogues, vol. 11, 327 ss.; Vinaya Texts, 1, 119, etcétera. 
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preta Buda en algunos textos del Dighan:káya, tiene como objetivo preciso 
“rehacer” la conciencia del asceta, es decir, crearle una nueva “experiencia 
inmediata” de su vida psíquica e incluso de su vida biológica. Es necesario 
que mediante todos sus gestos concretos —marcha, posición del cuerpo, 
respiración, etc. —el asceta redescubra de manera concreta las “verdades” 
reveladas por el Maestro, es decir, que transforme todos sus movimientos y 
gestos en pretexto de meditación. El Mahá Sattipathana Suttanta (Digha, IL, 
291 ss.) precisa que el bhikku, tras haber elegido un sitio solitario para su 
meditación, debe tomar conciencia de todos sus actos fisiológicos, que hasta 
entonces realizaba de manera automática e inconsciente. “Al aspirar larga- 
mente, comprende a fondo esa larga inspiración: al espirar brevemente, com- 
prende, etc. Y se ejercita en hacerse consciente de todas sus espiraciones [.. .] 
de todas sus inspiraciones; y se ejercita en disminuir sus espiraciones [...] y 
sus inspiraciones...” 

Ese proceso no es un mero ejercicio pránáyáma, sino también una medita- 
ción sobre las “verdades” búdicas una experimentación permanente de la 
irrealidad de la materia.* Porque ése es el objetivo de la meditación: asimilar 
completamente las “verdades” fundamentales, transformarlas en una “expe- 
riencia continua”, difundirlas, por así decirlo, en el ser entero del mundo. 
Tal es, en efecto, lo que afirma más tarde el mismo texto del Dighanikáya 
(11, 292): 


. . Un asceta, en su marcha hacia adelante o atrás, posee una comprensión perfec- 
ta de lo que hace; al mirar o al mirar fijamente (un objeto), comprende perfecta- 
mente lo que hace; al levantar su brazo o dejarlo caer, comprende perfectamente 
lo que hace; al portar su esclavina, sus ropas o su cuenco para comida, comprende 
perfectamente lo que hace; al comer, al beber, al masticar, al saborear [...], al 
evacuar [...], al caminar, al permanecer sentado, al dormir, al velar, al hablar o 
al callarse, comprende perfectamente lo que hace. 


El objetivo al que tiende esa lucidez es fácil de comprender. Sin descanso y 
sin importar lo que haga, el bhikku debe comprender a la vez su cuerpo y su 
alma, a fin de hacer realidad continuamente la inconsistencia del mundo 
fenoménico y la irrealidad del “alma”. El comentario Sumangala Vilásin? 
obtiene la conclusión siguiente de la meditación sobre los gestos corporales: 
“Dicen que hay una entidad viva que camina, una entidad viva que descan- 
sa; pero ¿hay realmente una entidad viva que camina o descansa? No la hay” 
(Warren, op. cit., p. 378, nota). 

Mas esta atención permanente a la propia vida fisiológica, esa técnica del 


5 Veamos además de qué manera explica el texto el comentarista: el yoguin debe preguntarse: 
**¿En qué se basan estas espiraciones e inspiraciones? Se basan en la materia, y la materia es el 
cuerpo material, y el cuerpo material, son los cuatro elementos, etc.” (Warren, Buddhism in 
translations, ed. VIII, 1922, Harvard Oriental Series, p. 355. n. 1). Se trata pues de una medita- 
ción sobre el ritmo respiratorio que parte de la comprensión analítica del cuerpo humano; 
pretexto que sirve para explicar la naturaleza compuesta, “dolorosa” y transitoria del cuerpo, 
Esta “comprensión” sostiene y justifica la meditación, ya que revela al asceta la fragilidad de la 
vida y lo obliga a perseverar en la vía de la salvación. 
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aniquilamiento de las ilusiones creadas por una falsa concepción del “alma”, 
no son más que los preliminares. La verdadera meditación búdica comienza 
con la experimentación de los cuatro estados psíquicos llamados jhána (en 
sánscrito dhyána). 

Desconocemos cuál fue exactamente la técnica meditativa que eligió y 
experimentó Buda. A menudo las mismas fórmulas se utilizan para expresar 
contenidos diversos. (Recordemos la perturbadora diversidad de sentidos de 
la palabra yoga a través de todas las literaturas indias.) Es probable, sin 
embargo, que al menos una parte de la técnica meditativa utilizada por Buda 
se haya conservado por sus discípulos y transmitido mediante la tradición 
ascética primitiva. ¿Cómo iba a perderse un corpus de ejercicios espirituales 
de semejante riqueza y coherencia, o a dejarse mutilar en una tradición 
donde la enseñanza directa del Maestro cumple una función tan importante? 
Pero, según los textos reunidos por Caroline Rhys Davids (“Dhyána in Early 
Buddhism”, Indian Historical Quarterly, vol. TIL, 1927, pp. 689-715), es evi- 
dente que Buda era un ferviente ¡hain y que mediante el ¡hána que practica- 
ba no buscaba ni exhortaba a los demás a buscar el Alma Cósmica (Brahman) 
o a Dios (Isvara). El ¡hána era para él un medio de experimentación “místi- 
ca”, una vía de acceso a las realidades suprasensibles, y no una unio mystica. 
Esta experiencia yóguica preparaba al monje para una “alta ciencia” (abhijña) 
cuyo último fin era el Nirvána. 

Fue en el Potthapáda Sutta, 10 ss. (Dígha, 1, 182 ss.), donde se formuló, si 
no por vez primera (que es lo más probable), al menos de modo más claro, la 
técnica de la meditación budista. A continuación reproducimos algunos 
fragmentos de ese importante texto: 


Cuando el bhikku tiene la percepción de que en él se han destruido las cinco 
trabas (nívarana),? se siente contento; contento, se siente alegre; alegre, se siente a 
gusto en toda su persona; con esa sensación de bienestar, se siente feliz; feliz, logra 
paz en su corazón. Liberado de los deseos y de todas las condiciones malas, entra y 
permanece en el primer ¡hána, un estado que nace del desprendimiento (vivekaja: 
“nacido de la soledad””) en el que subsisten la reflexión y el entendimiento, en 
donde se experimentan alegría y felicidad. Entonces cesa en él esa idea de los deseos 
que tenía antes y surge la idea sutil y real de la alegría y la paz que nacen del 
desprendimiento; y en esta idea permanece. 


Luego, 


mediante la supresión de la reflexión y el entendimiento, el bhikku entra en el 
segundo jhána que, nacido de la concentración (samádhi),? se caracteriza por la 
tranquilización interior, la unificación del espíritu, la alegría y la felicidad. En- 


$ Según el Digha-Nikáya, 1, 71, los cinco nivarana son la sensualidad, la malicia, la pereza del 
espíritu y del cuerpo, la agitación del espíritu y del cuerpo, la duda. Las listas difieren. Compa- 
rar con los “cinco pecados” del Mahábhárata, XII, 241, 3 ss.; Hopkins, The Great Eptc, p. 181. 

7 El samádhi de los textos búdicos, aunque es una éntasis análoga a la de los Yoga-Sútra, no 
tiene el mismo papel que en el manual de Patañjali. El samádhi parece ser un preliminar al 
acceso en la vía del Nirvána, nota V. 2. 


132 TÉCNICAS YOGA EN EL BUDISMO 


tonces se desvanece en él la idea sutil y real de la alegría y la felicidad nacidas del 
desprendimiento (vivekaja) y surge la idea sutil y real de la alegría y la felicidad 
nacidas de la concentración; y en esta idea permanece. 


Luego el bhikku, 


Mediante la renunciación a la alegría, permanece indiferente. Atento y plenamen- 
te consciente, experimenta en su persona esa felicidad de que hablan los sabios 
(árya), cuando dicen: *“*Aquel que es indiferente y pensativo goza de la felicidad”. 
Es el tercer ¡hána. En ese momento se desvanece en él la sutil y real idea de alegría 
y paz que tenía antes y que había nacido de la concentración, y surge una sutil y 
real idea de felicidad e indiferencia. 

Tras ello, el bhikku, habiendo renunciado a todo sentimiento de comodidad e 
incomodidad, con el fin de la alegría y la aflicción que experimentaba antes, entra 
y permanece en el cuarto ¡hána, un estado de pureza absoluta, de indiferencia y de 
pensamiento (satz) sin bienestar o malestar.? En él se desvanece entonces esa sutil y 
real idea de felicidad e indiferencia que antes tenía, y surge una sutil y real idea de 
ausencia de bienestar y malestar, y en esta idea permanece (Digha Nikáya, I, 182, 
ss. trad. Oltramare, La Théosophie boudhique, pp. 363-364). 


No multiplicaremos los textos relativos a estos cuatro jhána.? Sus etapas 
están claramente definidas: 1) purificar de las “tentaciones” la inteligencia y 
la sensibilidad, es decir, aislarlas de los agentes externos; en suma, obtener 
una primera autonomía de la conciencia; 2) suprimir las funciones dialécti- 
cas de la inteligencia, obtener la concentración, el perfecto dominio de una 
conciencia rarificada; 3) suspender cualquier “relación” tanto con el mundo 
sensible como con la memoria, obtener la plácida lucidez sin más contenido 
que la “conciencia de existir”; 2 reintegrar los “contrarios”, obtener la 
beatitud de la “conciencia pura”. 

Pero el itinerario no termina allí. Hace falta añadirle cuatro ejercicios 
espirituales denominados samápatt:, “obtenciones”, y que preparan al asce- 
ta para la “éntasis” final. Pese a la descripción rigurosa de que disponemos, 
esos “estados” son difíciles de comprender. Corresponden a experiencias 
demasiado alejadas no sólo de las de la conciencia normal, sino también de 
las experiencias extrarracionales (místicas o poéticas) comprensibles para los 
occidentales. No obstante, sería inexacto explicarlas mediante inhibiciones 
hipnóticas: durante la meditación se verifica constantemente, como veremos 
más tarde, la lucidez del monje; además, el sueño y el trance hipnótico son 
obstáculos muy conocidos para los tratados indios de meditación y contra 
ellos se advierte a cada paso al practicante. Veamos cómo se describen los 
cuatro últimos dhyána (llamados samápatti en la terminología ascética) 
(nevasaññáanásañña; Digha Nikáya, 1, pp. 183 ss.; trad. Oltramare, p. 365): 


8 Fisiológicamente, el cuatro Jhána se caracteriza por la detención de la respiración, assása- 
passása-nirodha (Oltramare, p. 364, nota 2). 

% Cf. Majjhiman:káya, 1, 454 ss.; Abhidharmarkosa (trad. L. de la Vallée-Poussin), IV, p. 107; 
VIII, p. 161. Excelente análisis en J. Evola, La dottrina del risueglio (Bari, 1943), pp. 200-225. 
Sobre los seudo-dhyána, véase nota V. 3. 
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Y ahora, al ir más allá de las ideas de forma, al poner fin a las ideas de contacto 
(patigha, el choque en que se origina cualquier sensación), al librar su mente de 
las ideas distintas, al pensar: “el espacio es infinito”, el bhikku llega y permanece 
en la región de la infinitud del espacio. Al traspasar en seguida la región de la 
infinitud del espacio y pensar: “la conciencia es infinita”, lega y permanece en 
la región de la infinitud de la conciencia (n. b. la conciencia se revela infinita 
en cuanto no se ve ya limitada por las experiencias sensoriales y mentales). Luego, al 
traspasar la región de la infinitud de la conciencia y pensar: “él no es nada”, llega y 
permanece en la región de la no-existencia de todas las cosas (akiñcafñáyatana, la 
“nihilidad”). Por último, al traspasar la región de la no-existencia, el bhikku llega 
y permanece en un estado mental que no es ni la idea ni la ausencia de idea. 


l ! 
Sería inútil comentar cada una de esas etapas, utilizando los abundantes 


textos de la literatura búdica posterior, a menos que se deseara rehacer la 
psicología y la metafísica de la Escuela (véase nota V. 4). Pero como lo que 
nos interesa aquí es esencialmente la morfología de la meditación, pase- 
mos a la novena y última samápatti (Digha Nikáya, 1, p. 184; trad. Ol- 
tramare, p. 375): 


En verdad, apenas el bhikku ha tenido esas ideas de sí mismo (al encontrarse en el 
dhyána, no puede tener ideas del exterior; es sakasaññ?) pasa de un grado al 
siguiente, y así sucesivamente, hasta que llega a la idea suprema. Y cuando ha 
llegado a ella, dice para sí: “Pensar, es peor; no pensar es mejor. Si pienso, 
elaboro. Puede ser que desaparezcan estas ideas y nazcan otras que podrían ser 
groseras. Por ello, no pensaré más, no elaboraré más.” Y no piensa, ni elabora 
más. Y como no piensa ni elabora, las ideas que tenía se desvanecen, sin que otras, 
más groseras, nazcan. Ha logrado la cesación. 


Otro texto tardío resume de manera aún más directa la importancia capital 
de esta novena y última samápatti: “Venerables monjes, adquirid la samá- 
patti que consiste en la cesación de toda percepción consciente. El bhikku que 
aprendió a hacer esta adquisición no tiene más que hacer” (Siksasamuccaya, 
de Sántideva, ed. Bendall, 1902, p. 48). 


LOs YOGUINES Y LOS METAFÍSICOS 


En estos dhyána y samápatti puede encontrarse más de un punto común 
con las diversas etapas del samprajnata y el asamprajñata samádhi del 
Yoga clásico. Además, los propios budistas reconocen que los yoguines y los 
ascetas no budistas podían tener acceso a los cuatro dhyána y a las cua- 
tro “obtenciones”, e incluso a la última, la samápatti de la “inconciencia” 
(asamjñisamápatti). Sólo rechazaban la autenticidad de esta novena samápatti 
cuando era obtenida por los no budistas: pues creían que “la samápatti de la 
destrucción de la conciencia y de la sensación” (samjñáveditanirodha samá- 
patti) era un descubrimiento de Buda y constituía el punto de contacto con el 
Nirvána.* Si prohibían a los no budistas el acceso al Nirvána, pese a aceptar 


10 Acerca de todo esto, véase L. de la Vallée-Poussin, “Musila y Nárada” (Mélanges chino+s et 
bouddhiques, V, Bruselas, 1937, pp. 189-222), pp. 210 ss. 
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la validez de sus ¡hána, era sin duda porque éstos no reconocían la verdad 
revelada por Buda. En otros términos, no se podía alcanzar lo incondiciona- 
do únicamente con la meditación mística: había que entender la vía que 
conducía a lo incondicionado, sin lo cual se corría el riesgo de instalarse en 
un “Cielo” cualquiera, creyendo haber alcanzado el Nirvána. 

Esto nos conduce al problema de la “gnosis” y la “experiencia mística”, 
problema llamado a desempeñar un papel fundamental en la historia del 
budismo (y capital en toda la historia de la espiritualidad india). Ambas 
tendencias —la de los ““experimentadores” (jháin), si se nos permite expre- 
sarnos así, y la de los “especulativos” (dhammayoga)— son dos constantes 
del budismo. Desde épocas tempranas los textos canónicos trataron de poner- 
las de acuerdo. Un sútra del Anguttara (III, 355) sobre el que L. de la Vallée- 
Poussin ha llamado la atención muchas veces, dice: 


Los monjes que se consagran al éxtasis (los ¡háyinm) censuran a los que se apegan a 
la doctrina (los dhammayoga), y viceversa. En realidad deberían estimarse unos 
a otros. Raros, en efecto, son los hombres que pasan su vida tocando con su cuerpo 
(es decir, “haciendo realidad, experimentando”) el elemento inmortal (amatá dhátu, 
es decir, el Nirvána). Y raros también los que ven la profunda realidad (arthapada) 
penetrándola mediante la prajña, mediante la inteligencia. 


El texto subraya la gran dificultad de ambas “vías”: la de la gnosis y la de la 
experiencia meditativa. Raros son, en efecto, quienes tienen del Nirvána una 
experiencia; y no menos raros los que “ven” la realidad tal como es y que 
—por medio de esta visión intelectual — conquistan la liberación. Con el 
tiempo, todos los medios de acercarse a Buda por vía de la “experiencia” se 
volverán equivalentes: quien aprende y comprende el Canon asimila el ““cuer- 
po doctrinal” de Buda; el peregrino que se detiene cerca de un stupa que 
contenga las reliquias del Iluminado, tiene acceso al cuerpo místico arqui- 
tectónico del propio Buda. Pero, en la primera etapa del budismo, el pro- 
blema que se planteaba era el mismo que el que se había planteado en 
el Sáamkhya-Yoga: entre la “inteligencia” y la “experiencia”, ¿cuál tiene 
primacía? 

Hay suficientes pruebas para demostrar que Buda relacionaba estrecha- 
mente el conocimiento con una experiencia meditativa de tipo yóguico. El 
conocimiento no servía gran cosa para él mientras no se “hiciera realidad” 
en la experiencia personal que se tenía de él. En cuanto a la “experiencia 
meditativa”, eran las “verdades” descubiertas por Buda las que las valida- 
ban. Sea, a manera de ejemplo, la afirmación: “El cuerpo es perecedero.” No 
es sino contemplando un cadáver como se asimilaría la verdad de esa afirma- 
ción. Pero esa contemplación del cadáver estaría desprovista de todo valor 
para la salvación si no se apoyaba en una verdad (ese cuerpo es perecedero; 
todo cuerpo es perecedero; sólo en la ley de Buda hay salvación, etc.). Todas 
las verdades reveladas por Buda deben practicarse a la manera yóguica, es 
decir, meditarse y experimentarse. 

Por ello es que Ananda, el discípulo favorito del Maestro, aunque sin par 
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en la erudición (según los Theragatha v. 1024, aprendió 82 000 dhamma del 
propio Buda y 2 000 de sus condiscípulos), fue excluido del concilio: porque 
no era Arhat, es decir, no tenía una “experiencia yóguica” perfecta. “En el 
sthavira Ananda, que ha escuchado, retenido, recitado y meditado todo tipo 
de sútra, la sabiduría (prajfñá) es vasta, mientras que la concentración del 
pensamiento (citta samgraha) es mediocre. Y es necesario reunir ambas cua- 
lidades para poder obtener el estado (que consiste en) la destrucción de las 
impurezas (estado de arhat).”** Un famoso texto del Samyutta (II, 115) en- 
frenta a Musila y Nárada, representante cada quien de cierto grado de perfec- 
ción búdica. Ambos poseen el mismo saber, pero Nárada no se considera 
Arhat, dado que no ha logrado experimentalmente el “contacto con el Nirvá- 
na”. Veamos lo que dice a este respecto: “Como si un viajero atormentado 
por la sed encontrara un pozo en el desierto, mirara dentro de él; le haría bien 
saberlo: “Agua”, pero no pasaría el tiempo tocándola con su cuerpo. Así yo 
he visto claramente: “destrucción de la existencia, Nirvána, pero no soy un 
Arhat, exento de vicios” (cf. otros textos, en Louis de la: Vallée-Pousin, 
Musíla y Nárada, pp. 191 ss.). 

Según el Anguttara Nikáya (NL 355), los dos métodos —el de los ““experi- 
mentadores” (los ¡há:n) y el de los “especulativos” (los dhammayoga)— son 
igualmente indispensables para obtener la condición de Arhat. Porque las 
pasiones, las “suciedades” (klesa) son de dos categorías: 1. los klesa de orden 
intelectual, las “vistas” (drst2), los “errores”, la aberración (moha): la creen- 
cia en el “yo”, etc.; 2. los klesa de tipo emotivo, que equivalen en nuestra 
lengua a las “pasiones”, a saber, la aversión y el deseo. Destruir los “errores” 
no es destruir las “pasiones”: para haber reconocido el carácter impermanente y 
nocivo de las cosas agradables, el asceta debe seguir hallándolas agradables 
y deseándolas” (L. de la Vallée-Poussin, Musíla y Nárada, 193; cf. E. Lamotte, 
Le Tratté de la Grande Vertu de Sagesse, 213). La “experiencia” es, pues, in- 
dispensable para obtener la salvación. Pero, por otra parte, la “experimenta- 
ción” de los cuatro ¡hána y de las samápatti no conduce al Nirvána si no está 
iluminada por la ““sabiduría”. Incluso algunas fuentes son del parecer que la 
“sabiduría” es capaz de garantizar por sí sola la adquisición del Nirvána, sin 
que haya necesidad de recurrir a las “experiencias yóguicas”. Harivarman, 
por ejemplo, cree que sólo la “concentración” (samádhi) es necesaria, con 
exclusión de los demás ejercicios meditativos (samápatti). Algunos Arhats 
han entrado al Nirvána sin poseer ninguno de los cinco abhijña (“poderes 
maravillosos”), pero jamás se ingresa en él sin poseer el “saber de la desapa- 
rición de los vicios” (ásravaksaya), único capaz de conferir la santidad. No 
obstante, Harivarman deja ver una tendencia antimística, anti-extática (Vallée- 
Poussin, op. cit., 206), que también se trasluce en otras fuentes: por ejemplo, 
según la doctrina Abhidharma, el prajña-vimukta, el santo seco, el liberado 
mediante la sabiduría (prajña) obtiene el Nirvána exactamente de la misma 


14 Maháprajiiópáramitásástra, de Nágárjuna, trad. E. Lamotte, Le Traité de la Grande Vertu 
de Sagesse, Vol. 1 (Lovaina, 1944), p. 223. El origina! sánscrito se ha perdido, pero la obra se ha 
conservado en varias traducciones chinas y tibetanas. 


136 TÉCNICAS YOGA EN EL BUDISMO 


manera que el que ha tenido la experiencia del nirodhasamápatti (¿bid., 215). 
En esta apología del “santo seco”, se adivina una resistencia de los “teólo- 
gos” y metafísicos a los excesos yóguicos, y sobre la cual regresaremos. 


Los “PODERES MARAVILLOSOS” 


Por ahora, indiquemos que el camino hacia el Nirvána —tal como en el 
Yoga clásico, el camino hacia el samádhi— conduce a la posesión de los 
“*poderes milagrosos” (siddhi, pali, iddhi). Esto le planteaba a Buda (igual 
que más tarde a Patañíjali) un nuevo problema: porque, por una parte, los ““po- 
deres”” se adquieren inevitablemente en el curso de la iniciación y por lo mis- 
mo constituyen indicaciones preciosas sobre el progreso espiritual del monje; 
pero, por otra parte, son doblemente peligrosos, pues tientan al monje con la 
oferta de un vano “dominio mágico del mundo” y además entrañan el peli- 
gro de crear confusiones entre los infieles. En efecto, los ¿iddhi no pueden 
evitarse: constituyen en cierto modo las nuevas categorías de experiencias del 
““cuerpo místico” que el monje está construyéndose. Recordemos que el monje 
budista, al igual que el yogui brahmanizante o “herético”, debe morir a su 
vida profana para “renacer” en un estado no condicionado. Ahora bien, la 
muerte a la condición profana se traduce, en los niveles fisiológico, psíquico 
y espiritual, en una serie de experiencias místicas y poderes mágicos que 
proclaman justamente el paso de lo condicionado hacia la libertad. La pose- 
sión de los ¿iddh:i no equivale a la liberación, pero esos “poderes maravillo- 
sos”” prueban al menos que el monje está en vías de ““descondicionarse”, que 
ha suspendido las leyes de la Naturaleza en cuyo engranaje se hallaba sumi- 
do, condenado a soportar eternamente el determinismo kármico. Por consi- 
guiente, la posesión de los iddhi no es nociva en sí; pero el monje debe 
guardarse bien de sucumbir a la tentación y, sobre todo, debe evitar la exhi- 
bición de esos poderes ante los no-iniciados. Más adelante veremos los moti- 
vos que aducía Buda para prohibir la utilización y despliegue de los siddh:. 

Recordemos que los ““poderes milagrosos” forman parte de las cinco clases 
de Altas Ciencias (abhijña), a saber: 1) siddhi; 2) el ojo divino (divyacaksus); 
3) el oído divino (divyasrotra); 4) el conocimiento del pensamiento de otros 
(paracittajñiána) y 5) el recuerdo de las existencias anteriores (púrvanirvásá- 
nusmrti). Ninguno de los cinco abhijñá (en pali: abhiñña) difiere de los 
“poderes” que están a disposición del yoguin no budista (véase nota V. 5). Aun 
los preliminares de la meditación que permite obtenerlos son parecidos a los 
del Yoga no budista: se trata de la pureza mental, la placidez, etc. (Sámañña 
Phalla Sutta 8 87 ss.; Digha Nikáya, L, 78 ss.). 


Con el corazón sereno, vuelto puro, traslúcido, desprovisto del mal, flexible, pres- 
to a actuar, firme e imperturbable, él (el bhikku) aplica e inclina su espíritu a los 
modos del Poder maravilloso (iddh:). Goza del Poder maravilloso en sus diversas 
modalidades: siendo uno, se vuelve muchos; siendo muchos, vuelve a ser uno; se 
hace visible o invisible; atraviesa, sin sentir resistencia, un muro, una muralla, 
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una colina, como si fueran aire; penetra de arriba abajo la tierra sólida, como si 
fuera agua; camina sobre el agua sin hundirse, como sobre tierra firme; viaja con 
las piernas cruzadas y replegadas sobre sí por el cielo, como los pájaros con sus 
alas. Hasta la propia Luna y el Sol, tan fuertes y poderosos, se eleva, los toca y 
los siente con la mano; permaneciendo en su cuerpo, alcanza aun el cielo de 
Brahma[...]. Con esa clara, celeste oreja que sobrepasa a la de los hombres, oye a 
la vez los sonidos humanos y los celestes, lejanos o cercanos [...]. Al penetrar 
con su propio corazón los corazones de otros seres, de otros hombres, los co- 
noce [...]. Con su corazón sereno de este modo, dirige e inclina su inteligencia 
hacia el conocimiento de la memoria de sus existencias anteriores. 


La misma lista de poderes se encuentra en el Akánkheya Sutta; para cada 
iddh:i hay que practicar cierto ¡hána. 


Si un bhikku deseara, Hermanos míos, ejercer uno a uno, todos los diferentes 
dones maravillosos: siendo uno, volverse multiforme; siendo multiforme, volverse 
uno [...] y alcanzar —en su cuerpo mismo— el cielo de Brahma; que cumpla 
entonces toda justicia; que se consagre a esa quietud del corazón que brota de su 
interior; que no repela el éxtasis de la contemplación, etcétera. 


De esta manera se llega a obtener la clariaudiencia, a adivinar lo que pasa 
en el corazón de otros, a conocer las existencias anteriores, a ver cómo los 
seres pasan de un estado de existencia a otro, etcétera.!? 

Estas listas de siddh: (= ¿iddhi) son casi siempre estereotipadas y se encuen- 
tran en todas las literaturas ascéticas y místicas indias (véase, anteriormente, 
p. 73, la lista conservada por Patañjali). Los yoguines contemporáneos de 
Buda poseían también esos “poderes místicos””, y Buda no ponía en duda su 
autenticidad, como tampoco dudaba de sus éxtasis yóguicos. Pero él no 
alentaba entre sus discípulos la búsqueda de los siddh:: el único verdadero 
problema era la liberación, y la posesión de “poderes” podía desviar al 
monje de su objetivo inicial, el Nirvána. En reacción contra los excesos 
místicos y mágicos, Buda no dejaba de repetir que los datos del problema y 
su solución se encontraban por igual en el hombre como tal. “En verdad, 
amigo, os declaro que en este mismo cuerpo, mortal como sabemos y de 
apenas una toesa de estatura, pero consciente y dotado de inteligencia, se 
encuentra el mundo, y su crecimiento y descenso y el camino que lleva a 
su superación” (Anguttara, Il, 48; Samyutta, L, 62). Porque, si bien es cierto 
que el monje debe morir a su condición profana para poder esperar lo 
no-condicionado, no lo es menos que al dejarse tentar por los “poderes 
milagrosos”, corría el peligro de instalarse en un modo superior de existen- 
cia, el modo de los dioses y magos, y olvidar el objetivo último: la integra- 
ción de lo Absoluto. Además, la posesión de tal o cual “poder milagroso” no 
ayudaba en nada a la propagación del mensaje budista: otros yoguines y 
extáticos podían hacer los mismos milagros; más aún: mediante la magia 
podían obtenerse “capacidades”, sin ninguna transformación interior. Los 


12 Majjhimanikáya, 1, 33 ss.; Rhys Davids, Sacred Books of the East, X1 (Oxford, 1881), 
pp. 215 ss.; Warren, Buddhism in translation, pp. 303 ss. 
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incrédulos podrían creer que se trataba simplemente de un encanto mágico 
cualquiera. “Si un creyente (un budista) anunciaba la posesión de los pode- 
res místicos (2ddhi), porque siendo uno, deviniera multiforme, y habiendo 
devenido multiforme volviera a ser uno, etc. [...], el incrédulo le diría: 
“Pues bien, señor, hay una forma de encantamiento llamada el encantamien- 
to gandharva. Gracias a su poder él logra todo eso” [...] “¡Pues bien, Ke- 
vaddha, es justamente porque veo el peligro en la práctica de las maravillas 
místicas, por lo que las execro, las aborrezco y me avergiúenzo de ellas!” Y si 
el monje budista manifestara el poder yóguico de adivinar los pensamientos 
y los sentimientos de otros, etc., el incrédulo diría: “Pues bien, señor, hay un 
encantamiento al que se llama el encantamiento de las Joyas. Gracias a su 
poder él logra todo eso...” (Kevaddha Sutta, 4 ss.; Digha Nikáya, 1, 212 ss.) 
Por ello es que Buda prohibía la exhibición de los siddh:: “No es necesario, 
¡0h bhikkul! que dejéis ver los milagros de los ¿ddhi a los laicos, milagros que 
rebasan el poder del hombre común. Quien así actúe se volverá responsable 
de una mala acción” (dukkata; Vinaya, IM, 112, Vinaya texts, III, 81). 


EL CONOCIMIENTO DE LAS EXISTENCIAS ANTERIORES 


Entre las cinco (o seis) Altas Ciencias (abhijñá) figura siempre la capacidad 
de recordar las existencias anteriores.1* Como todos los demás siddhi y ab- 
hijñá, esta ciencia mística también forma parte de la tradición oculta pan- 
india; Patañjali la cuenta entre las “perfecciones” (Yoga-Sútra, III, 18) y 
Buda mismo reconoce en varias ocasiones que los samana y bráhmanes son 
capaces de recordar incluso un gran número de existencias anteriores (Digha- 
nikáya, IL, 27 ss., trad. L. Renou; cf. también Digha, MI, 108 ss.): 


Llega a suceder, monjes, que tal o cual religioso (samana) o brahman, gracias a su 
ardor, gracias a su energía [...], gracias a una perfecta atención mental, alcance 
tal absorción de pensamiento que una vez absorbido su pensamiento (totalmente 
puro, limpio, sin mancha, exento de impurezas), recuerde sus diversas residencias 
en la vida anterior —a saber, una existencia, dos existencias, tres... cuatro... 
cinco... 10... 20... 50... 100... 1000... 100 000... existencias. .., de suerte 
que podrá decir: en aquel tiempo tenía tal nombre, tal familia, tal casta, tal modo 
de subsistencia, mis placeres eran tales y mis sufrimientos tales, alcancé tal edad. 
Cuando perdí esa existencia, adquirí tal otra. En esta última, tenía tal nombre, tal 
familia [...]. Cuando perdí esa existencia, alcancé mi existencia actual. De este 
modo recuerda sus diversas residencias en la vida anterior, con sus rasgos, con los 
detalles sobre los hechos. Entonces dice: El Sí y el mundo son eternos, estériles, 
erguidos como un pico, se mantienen estables como un pilar... 


13 En otras clasificaciones, este logro yóguico constituye la primera de las tres ciencias (vidya) 
o la octava de las “fuerzas de sabiduría” (¡ñana o prajñábala). Según la escolástica budista, estas 
últimas pertenecen sólo a los Budas, mientras que las abhijRá y las vidya son accesibles también 
a los demás; cf. P. Demiéville, “Sur la mémoire des existences antérieures” (Bull, École Fr. 
Extréme-Orient, 27, 1927, pp. 283-298), p. 283. 
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Sin embargo, Buda se niega a aceptar las conclusiones filosóficas que obtienen 
los samana y brahmanes del recuerdo de sus existencias anteriores, a saber: la 
eternidad del Sí y del mundo. Mejor dicho, se niega a sacar cualquier conclu- 
sión: “Ahora bien, monjes, el Tathágata sabe lo siguiente: esos puntos de 
doctrina, así captados, así tratados, tienen tal o cual resultado, comportan tal 
o cual destino. Eso lo sabe el Tathágata, y sabe también otras cosas; pero no 
trata sobre ese saber, y al no tratarlo, conoce la paz por sí mismo” (Digha, 1, 
30; las cursivas son nuestras). El rechazo de Buda a discurrir sobre las conse- 
cuencias metafísicas que podrían deducirse de tal o cual experiencia supra- 
normal, forma parte de su enseñanza: no quiere dejarse llevar por discusio- 
nes ociosas sobre la realidad última. En el texto que acabamos de citar, se 
observa que los samana y los brahmanes postulan la “eternidad” del mundo 
y del Sí debido a que en todas las 100 000 existencias anteriores han encon- 
trado siempre el mismo mundo y el mismo Sí. Ahora, esta conclusión no 
se imponía necesariamente, porque los samana y los brahmanes encontraban 
siempre una existencia en el Tiempo, y el problema de Buda, el problema del 
Yoga, era justamente la ““salida del Tiempo”, el acceso a lo incondicionado; 
no era, pues, válido, partir de lo que se observaba dentro del ciclo infinito de 
las transmigraciones para hacer deducciones sobre la “realidad” que comen- 
zaba más allá del ciclo kármico. 

Tal como los samana y brahmanes, los monjes budistas se esftorzaban por 
recordar sus existencias anteriores. “Aquel, con la mente concentrada, puri- 
ficada, aclarada [.. .], torna su espíritu hacia el conocimiento por la memoria 
de las residencias anteriores. Se acuerda de las diversas residencias anteriores: 
de una existencia, dos existencias, tres... cuatro... cinco... 50... 100... 
1 000... 100 000 existencias [...] de varios periodos de creación y destruc- 
ción” (Maj¡himantkáya, I, 22 ss.; cf. otros textos, Demiéville, p. 284). Como 
vemos, se trata de la misma Alta Ciencia entre los budistas y los no budistas 
(Demiéville, op. cit., p. 292): 


¿En qué consiste tal ciencia? Los textos no lo aclaran: sí muestran de qué manera 
los heréticos derivan del conocimiento de sus vidas anteriores el concepto de 
eternidad, pero el que obtienen los budistas sólo se especificará en la literatura 
de Abhidharma. Parece, así, que en los Sútra de los Antiguos la memoria de las 
existencias anteriores sigue concibiéndose a la manera del Yoga, como un simple 
conocimiento sobrenatural. 


A partir del Mahávibhása, se especifica el provecho que puede obtener de esta 
Alta Ciencia un monje budista: es el asco por la impermanencia, y la mis- 
ma opinión la comparte el Abhidharma-Kosa de Vasubandhu (Demiéville, 
pp. 292 ss.). 

Pero no parece que esa justificación tardía de la escolástica budista sea 
correcta; ella demuestra el triunfo de los “especulativos”” contra los “experi- 
mentadores”, de la teoría contra la mística yóguica. En cuanto al uso que 
hacía Buda del conocimiento de las vidas anteriores, si bien carecemos de 
informaciones precisas a ese respecto, los textos canónicos presentan bastantes 
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alusiones para orientarnos. Recordemos, así, para empezar, que Buda conce- 
día una gran importancia a la memoria como tal: los dioses pierden su 
condición divina y caen de los cielos cuando “su memoria se turba” (Diígha, 
L, 19). Más aún, la incapacidad de rememorar todas las existencias anterio- 
res equivale a la ignorancia metafísica. Buda evoca el caso de los dioses 
caídos del cielo debido a su memoria deficiente: algunos de ellos, una vez 
convertidos en hombres, se retiraron del mundo, practicaron el ascetismo y 
la meditación y, gracias a su disciplina yóguica, obtuvieron la capacidad de 
recordar sus existencias anteriores, aunque no todas (Digha, ibid.), de suerte 
que no recuerdan el inicio de la serie de existencias, y debido a ese “olvido”, 
se forman una idea falsa de la eternidad del mundo y de los dioses. Así pues, 
Buda concedía gran importancia a la capacidad de reconocer las existencias 
anteriores. Gracias a esa capacidad mística se podía tener acceso al “comien- 
zo del “Tiempo”, lo que implicaba, como veremos en seguida, la “salida del 
Tiempo”. 

Ananda u otros discípulos “recordaban los nacimientos” (játim sarant:), 
eran de “aquellos-que-recordaban-los-nacimientos” (játissára). A. K. Coo- 
maraswamy demostró! que el epíteto játissaro (Milinda Pañha, 78, etc.) 
recuerda el epíteto de Agni, Játavedas, porque también Agni “conoce todos 
los nacimientos” (visvá veda janimá, Rig Veda, VI, 15, 13) y es “omniscien- 
te” (visvavit, R. V., III, 29, 7; etc.). Vámadeva, autor de un famoso himno 
rigvédico, decía sobre sí mismo: “Encontrándome en la matriz (garbhe nu san) 
conocí todos los nacimientos de los dioses” (R. V., IV, 27, 1; según Garbha 
Upantishad, 1, 4, la memoria de la vida intrauterina se pierde al nacer). “Así 
habló Vámadeva al encontrarse en la matriz” (Aitareya Aranyaka, II, 5). 
Krishna “conoce todas las existencias” (Bhagavad-Gitá, IV, 5). De este modo, 
para el brahmanismo, como para Buda, la memoria (en una palabra, el 
conocimiento) era una facultad “divina” y altamente estimada: “el que sabe”, 
““el que recuerda”, demuestra que está “concentrado”; distracción, olvido, 
ignorancia, “caída”, son comportamientos y situaciones en cadena. 

En los textos budistas escolásticos se nos dan informes más precisos sobre 
la técnica utilizada (E. Lamotte, Traté de la Grande Vertu de Sagesse, p. 332): 


Es la facultad que consiste en remontar mediante el recuerdo el curso de los días, 
de los meses y los años para llegar a la estancia en la matriz y, por último, a las 
existencias pasadas: una existencia, diez, cien, mil, diez mil, un koti de existen- 
cias. Los grandes Arhat y los Pratyekabuddha llegan incluso a remontarse mediante 
el recuerdo a 80 000 grandes kalpa. Los grandes Bodhisattva y los Buda conocen 
un número ilimitado de kalpa. 


Según el Abhidharma Kosa, VII, p. 123: “El asceta que quiere recordar sus 
antiguas existencias comienza por captar el carácter del pensamiento que 
acaba de perecer; de ese pensamiento, se remonta considerando los estados 
que se sucedieron inmediatamente en la existencia presente hasta el pensa- 


14 “Recollection, Indian and Platonic” (Suplemento del Journal of the American Oriental 
Society, núm. 3, abril-¡unio de 1944, pp. 1-18). 
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miento de la concepción. Cuando recuerda un momento de pensamiento de 
la existencia intermedia (antarábhava), se realiza el abhi3ña” (nota de La- 
motte, 12bid., p. 332, n. 2). 

Se trata, pues, de partir de un instante preciso, el más cercano al momento 
presente, y de recorrer el tiempo hacia atrás (pratiloman, sánscrito pratilo- 
man, “a contra-pelo”) para llegar ad originem, cuando “estalló” la primera 
existencia en el mundo, desencadenando el Tiempo, y regresar hasta el ins- 
tante paradójico más allá del cual no existía el Tiempo, porque nada se 
había manifestado. El sentido y objetivo de esa técnica yóguica que consiste 
en remontarse en el Tiempo hacia atrás, son claros. De ese modo se obtiene la 
verdadera Alta Ciencia, porque se logra no solamente re-conocer todas las exis- 
tencias anteriores, sino también llegar al “comienzo del mundo”; el que se 
remonta al pasado debe forzosamente encontrar el punto de partida que, 
en última instancia, coincide con la Cosmogonía, con la primera manifesta- 
ción cósmica. Revivir sus vidas pasadas equivale a comprenderlas y has- 
ta cierto punto, a “quemar” sus “pecados”, es decir, la suma de los actos 
realizados bajo la influencia de la ignorancia transmitida de una existencia a 
otra por la ley del karma. Pero hay algo más importante: se llega al comienzo 
del Tiempo y se alcanza el No-Tiempo, el eterno presente que precedió a la 
experiencia temporal fundada con la primera existencia humana “caída”. En 
“otras palabras, se “toca” el estado no condicionado que precedió la caída 
en el Tiempo y la rueda de las existencias. Lo cual significa que partiendo de 
un momento cualquiera de la duración temporal, se puede llegar a agotar esa 
duración recorriéndola a contrapelo y desembocar finalmente en el No-Tiempo, 
en la eternidad. Pero esto equivalía a trascender la condición humana y 
penetrar en el Nirvána; por ello Buda afirmaba que era el único en haber 
re-conocido todas sus existencias anteriores, mientras que los Arhats, pese a 
conocer un número considerable de sus vidas pasadas, aún estaban lejos de 
la totalidad; en cuanto a los samana y brahmanes, se apresuraban a formular, 
como hemos visto, ciertas teorías filosóficas sobre la realidad del mundo y del 
Sí, en lugar de penetrar más profundamente en el pasado y asistir a la 
disolución de todas esas “realidades” (porque la única verdadera realidad, 
lo Absoluto, no era formulable en el lenguaje de las filosofías ordinarias). 

Se comprende así la importancia del recuerdo de las existencias anteriores 
para la técnica yóguica que perseguía la salida del Tiempo. Pero Buda no 
pretendía que ése fuera el único medio. Según él, era igualmente posible 
superar el Tiempo, es decir, abolir la condición profana, aprovechando el 
“momento favorable” (khana), obteniendo la “iluminación instantánea” 
(eka-ksanabhisambodhi de los autores mahayanistas), que “rompía el Tiem- 
po” y permitía “salir” de él mediante una ruptura de niveles.!* 


15 Véase nuestro estudio “Symbolismes indiens du Temps et de l'Éternite” (en el volumen 
Images et Symboles, pp. 73-119), pp. 106 ss. Se observará por otra parte la simetría entre la 
técnica yóguica del recuerdo de las existencias anteriores y el método psicoanalítico de reinte- 
grar y asimilar, mediante una comprensión rectificada, los recuerdos de la primera infancia. 
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Los ““PARIBBAJAKA” 


En tiempos de Buda existían innumerables grupos de ascetas errantes, yo- 
guines y “sofistas”. Algunos se remontaban a los tiempos posvédicos (véase 
anteriormente, p. 109). Fue ésta una época de desbordante vitalidad espiri- 
tual: al lado de los religiosos y místicos, se encuentra a dialécticos, magos 
temibles y aun “materialistas” y mihilistas, precursores de los Cárváka y 
Lokáyata. Fuera de sus nombres, es muy poco lo que conocemos de casi 
todos ellos. Sus doctrinas se mencionan de modo fragmentario en los textos 
budistas y jainistas; aunque, combatidas por unos y otros, se ven casi siempre 
ridiculizadas y deformadas voluntariamente. Es probable, empero, que en- 
tre esos religiosos y ascetas errantes (paribbájaka, sánscrito parturájaka) fi- 
guraran grandes personalidades que enseñaban doctrinas audaces y revo- 
lucionarias. 

Los textos búdicos nos han transmitido varias listas de dialécticos y ascetas 
errantes contemporáneos de Buda, siendo la más famosa la que conservó el 
Sámaññaphalasutta (Digha, L 47 ss.), que resume las opiniones de seis sa- 
mana famosos. De cada uno de ellos se nos dice que es “jefe de comunidad” 
(ganácariyo), famoso “fundador de secta” (titthakáno), respetado como un 
santo (sádhusammato), venerado por una multitud, y de edad avanzada. 
Púrana Kassapa parece haber predicado la inutilidad del acto; Makkhali 
Gosála, jefe de los Ajivika, propugnaba un determinismo muy riguroso, y 
más tarde lo abordaremos de nuevo. Ajita Kesakambala profesaba un mate- 
rialismo próximo al de los Cárváka; Pakudha Kaccáyana, la perennidad de los 
siete “cuerpos”; Sañjaya Velatthaputta, un agnosticismo oscuro, y Nigantha 
Nátaputta, probablemente el escepticismo. En otros textos búdicos también 
se encuentran alusiones a las doctrinas de los “heréticos”, especialmente en 
el Majjimamikáya (1, 513 ss.), Samyutta Nikáya (1, 69), Anguttara Nikáya 
(11, 383 ss.); este último ofrece, además, una lista de las diez órdenes religio- 
sas contemporáneas de Buda (III, 276-277), pero se conoce muy poco sobre 
sus técnicas espirituales. 

La mayoría de estos grupos “heréticos”” tienen en común con Buda y 
Mahavira la misma actitud crítica respecto de los valores tradicionales del 
brahmanismo: rechazaban tanto el carácter revelado de los Vedas y la doctri- 
na del sacrificio, como las especulaciones metafísicas de los Upanishads. 
Por otra parte, algunos de entre ellos, por ejemplo Makkhali Gosala, demos- 
traban interés por las estructuras de la vida orgánica y las leyes de la Natura- 
leza, interés desconocido hasta entonces. 

Podría distinguirse a los ascetas puros (tápasa) de los dialécticos (paribbá- 
jaka): estos últimos no practicaban mortificaciones demasiado severas. El 
Anguttara Nikáya menciona dos clases de paribbájaka: aññatitthyia paribbá- 
jaka y bráhmana par:bbájaka; estos últimos discutían sobre todo el samditt:- 
ka dhammá, es decir, los problemas relacionados con la realidad material, 
mientras que los primeros se interesaban en los problemas trascendentes. 

Buda se topa muchas veces con paribbájaka de ambas clases. Con uno de 
ellos, Potthapada, discute sobre el alma; con otro, Nigrodha, sobre el valor 
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de la vida ascética; con un tercero, Ajito, sobre “los estados de conciencia” 
(pañicasatán: cittatthánán:), etc. Los textos que mencionan esas conversacio- 
nes subrayan en particular las respuestas de Buda más que las doctrinas y 
costumbres de los paribbájaka. En ellos se trasluce, empero, que pese a 
criticar las instituciones brahmánicas, llevaban una vida muy severa y que 
practicaban el pránáyáma, lo que prueba, una vez más, el carácter pan-indio 
de las técnicas del Yoga. 

Por las alusiones de los textos páli, se logra identificar a veces ciertas 
mortificaciones específicas. Así, por ejemplo, en el Kassapa-S?hanáda Sutta, 
Kassapa habla de los ascetas que permanecen continuamente en pie, otros 
que duermen sobre puntas, sobre una plancha o en el mismo suelo, otros que 
comen excrementos de vaca, etc. (ello probablemente con el fin de hallarse en 
penitencia permanente, dada la virtud purificadora de esas deyecciones para 
los hindúes).1% Cada uno de esos ascetas lleva el nombre de la mortificación 
particular que practica. En esta penitencia exacerbada puede reconocerse la 
misma inclinación al ascetismo absoluto que se observa aún en la India mo- 
derna. Es probable que la experiencia espiritual de esos ascetas fuera bastante 
rudimentaria, y el valor que otorgaban a la penitencia, meramente mágico. 
Carecemos de cualquier indicación sobre sus técnicas, si acaso las tenían. 

En el Udumbariká Síhanada Sutta, Buda reprocha a los paribbázaka el 
infatuarse de su propio ascetismo, despreciar a los demás, creer que han 
logrado su objetivo y sentirse satisfechos de ello, formarse una opinión exa- 
gerada de sus proezas, etc.1” Este texto demuestra que algunos religiosos 
“errantes” practicaban a veces el ascetismo severo, aunque generalmente éste 
era asunto de “los del bosque” (tápasa). La opinión de Buda sobre los ascetas 
se precisa en el Kassapa-S?ihanáda Sutta, en donde dice a Kassapa que lo que 
caracteriza al verdadero samana (religioso) o bráhmana, no es su apariencia 
exterior, su penitencia o su mortificación física, sino la disciplina interior, la 
caridad, el dominio de sí, la emancipación de la mente de las supersticiones y 
automatismos, etcétera.!? 


MAKKHALI GOSALA Y LOS ÁJÍVIKA 


Entre los “jefes de comunidades” y los “fundadores de secta” se perfila con 
sombría majestad Maskarin (Makkhali) Gosála, el jefe de los Ajíivika. Anti- 
guo discípulo y más tarde adversario de Mahávira, era considerado por Buda 
como su rival más poderoso. Atacadas y vilipendiadas a porfía por los budis- 
tas y por los jainistas, las doctrinas y prácticas de los Ajívika difícilmente 
pueden reconstituirse. El canon ajívika incluía un complejo sistema filosófi- 
co, pero fuera de algunas citas conservadas en los libros de los adversarios, 
nada sobrevivió de él. Y, no obstante, el movimiento ajívika tuvo una larga 


16 Kassapa-Sihanádasutta (Dígha, 1, 167, ss.); Rhys Davids, Dialogues of the Buddha, vol. 1 
231 ss. 

17 Udumbariká Sihanádasutta (Diígha, TI, 43 ss.) Dialogues, vol. II, 39 ss. 

18 Kassapa-Sihanádasutta (Digha, 1, 169 ss.); Dialogues, 1, 234 ss. 
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historia: anterior en varias generaciones al budismo y el jainismo, sólo des- 
apareció en el siglo xiv de nuestra era. Makkhali Gosála no pretendía haber 
fundado la orden ájivika; según un texto jaina, el Bhagavati Sútra, se 
consideraba el 240. tírthankara de su época, y los nombres de algunos de sus 
legendarios predecesores han llegado hasta nuestros días. La etimología del 
término ájivika permanece en el misterio; Hoernle la explica mediante la 
raíz ájiva, “manera de vivir o profesión de una clase de seres”, pero también 
podría derivarse de la expresión á jivát, “largo como la vida”, alusión a la 
doctrina fundamental que afirmaba la necesidad de pasar por un gran núme- 
ro de existencias antes de obtener la liberación. ] 

Lo que distinguía a Gosála de sus contemporáneos era su riguroso fatalis- 
mo. “El esfuerzo humano es ineficiente” (n'atthi purisakára), tal era la esen- 
cia de su mensaje, y la clave de su sistema residía en un solo término: niyati, 
la “fatalidad”, el “destino”. Según el resumen del Sámaññaphalasutta, 54 
(trad. L. Renou), Gosála creía que: 


No hay causa, no hay motivo para la corrupción de los seres, los seres se corrompen 
sin causa ni motivo. No hay causa [...] para la pureza de los seres, los seres se 
purifican sin causa ni motivo. No hay acto realizado por uno, no hay acto realiza- 
do por los demás, no hay acto humano, no hay fuerza [...], energía [.. .], vigor 
humano [...], valor humano. “Todos los seres, todos los individuos, todas las 
criaturas, todas las cosas vivientes, carecen de voluntad, de fuerza, de energía; 
evolucionan por efecto del destino, de las contingencias, de su estado mismo... 


En otras palabras, Gosála se sublevaba contra la doctrina pan-india del 
karma. Según él, todo debía recorrer su ciclo a través de 8 400 000 mahakalpa, 
y al final la liberación se producía espontáneamente, sin esfuerzo alguno. Ese 
determinismo implacable era calificado de criminal por Buda, y por ello 
atacaba a Makkhali Gosála más que a ningún otro de sus contemporáneos; 
consideraba la doctrina de la niyati como la más peligrosa. 

Discípulo y compañero de Mahávira durante varios años, Gosála practicó 
la ascesis, obtuvo poderes mágicos y se convirtió en jefe de los Ajívika. Tenía 
fama de taciturno (Samyutta Nikáya, 1, 66, decía que “había abandonado 
la palabra”) y los fragmentos biográficos conservados por las escrituras bú- 
dicas y jaínicas hacen pensar que, a la manera de los demás maestros, 
Gosála era un poderoso mago. Con su “fuego mágico”, mata a uno de sus 
discípulos (Basham, Ajívikas, p. 60). Es justamente a continuación de un 
torneo mágico con Mahávíra y a causa de una maldición de éste que Makkhali 
Gosála muere (probablemente entre 485-484 a.c.). 

La iniciación a la orden ájivika presentaba el carácter arcaico de las inicia- 
ciones en las sociedades tradicionales de misterios. Una alusión del comenta- 
rio al Tittira Játaka (Jat., TL, 536-543; Basham, op. cit., p. 104) nos da a 
entender que el neófito debía quemarse las manos apretando un objeto ca- 
liente. Un pasaje del comentario al Dhammapada (Dh. Comm. Il, 52; 
Basham, p. 106) nos revela otro rito de iniciación: el candidato era enterrado 
hasta el cuello y se le arrancaban los cabellos uno por uno. Los Ajívika 
andaban completamente desnudos, siguiendo una costumbre, por cierto, ante- 
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rior a la aparición de Mahávira y Makkhali Gosála. Como todos los as- 
cetas, mendigaban su alimento y se sometían a reglas alimentarias muy 
estrictas; muchos ponían fin a su vida dejándose morir de inanición (Basham, 
pp. 127 ss.). Empero, los budistas y los jainistas ponían en duda el ascetismo 
de los Ajívika; los primeros los acusaban de mundanidad (Basham, p. 123); 
los jainistas, de faltar a la castidad. Si damos crédito a Mahávira, Makkhali 
Gosála estimaba que un asceta no peca si tiene comercio con una mujer 
(Jaina Suttras, vol. H, p. 411; cf. otras acusaciones de inmoralidad, :bid., II, 
245, 270 ss.). Tales acusaciones se fundaban quizá en las polémicas; además 
no hay que olvidar que en la India las prácticas sexuales se utilizaron desde 
siempre, ya sea para adquirir poderes mágicos o para forzar la obtención de 
un estado de beatitud. 

Nada se ha conservado en relación con las técnicas espirituales Ajívika. Es 
verdad que Makkhali Gosála ocupa una posición original en el horizonte del 
pensamiento indio: su concepción determinista lo incitaba a estudiar los 
fenómenos naturales y las leyes de la Vida. Propuso una clasificación de 
los seres según el número de sus sentidos, esbozó una doctrina de las trans- 
formaciones en el seno de la Naturaleza (parinámaváda), basándose en obser- 
vaciones precisas sobre la periodicidad de la vida vegetal. Pero nada de ello 
explica el éxito popular de los Ajivika y su sobrevivencia a lo largo de dos 
milenios. La doctrina de la niyat: no tenía nada que atrajera a la gente. 
Debemos suponer, pues, que la secta poseía sus tradiciones ascéticas y secre- 
tos de meditación, y que a dicha herencia esotérica debió su supervivencia; lo 
que nos dan a entender ciertas alusiones a una especie de nirvána, compara- 
ble al Cielo supremo de las demás escuelas místicas (porque la niyat: no se 
abolía, cf. Basham, p. 261). Además hacia el siglo x de nuestra era, los 
Ajívika, al igual que toda la India, se adhirieron a la bhakti, y acabaron por 
confundirse con los Pañcaratra (Basham, pp. 280 ss.; sobre los Ajívika, véase 
nota V. 6: sobre los Pañcaratra, nota IV. 5). 


CONOCIMIENTO METAFÍSICO Y EXPERIENCIA MÍSTICA 


Durante toda la historia del budismo puede seguirse la tensión entre los 
partidarios del conocimiento y los de la experiencia yóguica. Hacia el inicio 
de nuestra era ingresa al debate una tercera categoría: la de los partidarios de 
la bhakti. El valor salvífico de la fe en Buda (en realidad en el dhamma 
revelado por Buda) no está del todo ausente en los textos canónicos. “¡Quien 
tiene Fe en mí y amor por mí, llegará al Cielo!” (Majjhimantikáya, 1, 42). 
Porque “la Fe es la semilla, la Fe es la mayor riqueza para el hombre aquí en 
la tierra” (Sutta Nipáta, 77 182). Con el tiempo, y sobre todo gracias a la 
presión de las experiencias religiosas populares, la devoción mística adquiri- 
rá una importancia considerable. Los Boddhisattva, los Buda, Amitábha, 
Avalokitesvara y Mañjusri, los innumerables Buda celestes son creaciones de 
la bhakti. El budismo no puede ser la excepción, tampoco, a la tendencia 
general de la espiritualidad india. El proceso se facilitará con la homologa- 


146 TÉCNICAS YOGA EN EL BUDISMO 


ción entre los múltiples “cuerpos de Buda”, con la importancia creciente de 
los mantra y sobre todo con el triunfo del tantrismo (véase más adelante, 
p. 152 ss.). : 

Por el momento, insistamos en la tensión entre los “filósofos” y los “dis- 
cípulos del Yoga”. Particularmente interesante es la voluminosa enciclope- 
dia de Vasubandhu, Abhidharmakosa (traducida y comentada por L. de la 
Vallée-Poussin, 5 vols., París, 1922-1926). En ella abundan las referencias 
precisas al valor del “éxtasis”? para la obtención del Nirvána (p. ej. II, 43; VI, 
43; VIII, 33; etc.). Pero aun cuando discurre sobre el yoga, Vasubandhu se 
esfuerza por racionalizar las experiencias místicas, por interpretarlas en tér- 
minos de la Escuela; y no es que niegue el valor del “éxtasis yóguico” o que 
desprecie a quienes lo practican sino que, al escribir sobre el abhidharma, 
sobre el “dharma supremo”, intenta mantenerse en el plano de la “filosofía”. 
En efecto, se supone que esta especie de conocimiento supremo debe llevar al 
mismo resultado que la práctica yóguica. El abhidharma se proponía demos- 
trar la fluidez y, en última instancia, la irrealidad del mundo exterior y de 
cualquier experiencia solidaria de este mundo; porque eso que llaman la 
“realidad” no era en resumen más que una sucesión de acontecimientos 
instantáneos y evanescentes. Ahora bien, para los “especulativos”, el análisis 
lúcido, exhaustivo y despiadado de la “realidad” constituía un medio de 
salvación, porque reducía el mundo a nada al limitar su aparente solidez a 
una serie de apariciones fulgurantes. Por consiguiente, aquel que compren- 
día la irrealidad ontológica de los múltiples universos “compuestos” —uni- 
verso físico, vital, psíquico, mental, axiomático, etc. — desembocaba al mismo 
tiempo en el plano trascendental de lo Absoluto, de lo incondicionado y de 
lo no-compuesto, y podía alcanzar la liberación. 

El tratado de Buddhaghosa, Visuddhimagga, “El Camino de la Pureza”, 
la obra más extensa y erudita sobre la meditación producida por el Hinayána 
(hacia mediados del siglo v de nuestra era), ilustra esa misma orientación: las 
etapas de la meditación se clasifican, se explican, se justifican mediante 
textos canónicos, se interpretan “racionalmente”. En él encontramos, des- 
de luego, todos los motivos tradicionales del ascetismo y la meditación indias: 
listas de siddh: (pp. 175 ss., sobre todo pp. 373-406), la meditación sobre 
las impurezas del cuerpo (p. 241), el provecho espiritual que puede obtener- 
se de la descripción oral de los elementos constitutivos del cuerpo humano 
(p. 243), el rapto mediante la fijación del pensamiento en Buda (p. 144), la : 
concentración en el ritmo respiratorio (p. 272 ss.), etc. No obstante, se adivi- 
na que la ambición de Buddhaghosa consiste más bien en justificar todas 
esas prácticas, en hacerlas comprensibles, casi “lógicas”. El último capítulo 
de su voluminoso tratado se intitula “las ventajas que da el desarrollar la 
comprensión” y uno de sus párrafos (pp. 703-709) se esfuerza Justamente en 
mostrar que mediante la inteligencia se puede lograr el éxtasis (nirodha, 
“suspensión de los estados de conciencia”). 

Por otra parte, tenemos a la escuela Yogácára, que florece después del 
siglo v y que reafirma la necesidad de la experiencia yóguica: para destruir 
el mundo fenoménico (es decir, “profano”) y recuperar lo incondicionado, es 
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más fácil “retirarse al centro de sí mismo” mediante la meditación y el éxtasis, 
en lugar de proceder al aniquilamiento analítico del mundo. Esto no significa 
que los yogácára renunciaran a la filosofía: en cuanto “escuela filosófica”, de- 
bían exponer su punto de vista con todo el armazón escolástico tradicional. 

Todos los monjes budistas que se entregaban al Yoga, utilizaban ciertos 
objetos para fijar la atención: eran los kasina, especie de apoyos para la 
meditación, y que se conocían mucho tiempo antes del budismo. El Visud- 
dhimagga los menciona en múltiples ocasiones (cf. pp. 118 ss.: la tierra, 
170 ss., 172, el agua; 173, los colores; 174, la luz; etc.).1? En el tantrismo, los 
kasina gozarán de una gran importancia. Cualquier objeto, cualquier fenó- 
meno, pueden constituir un kasina: la luz que resbala por una incisión de la 
puerta en un sitio oscuro, un recipiente con agua, un pedazo de tierra, etc. 
Con la meditación se obtiene una perfecta coincidencia entre el pensamiento 
y el objeto, es decir, se unifica el flujo mental al suspender cualquier otra 
actividad psíquica. Esta técnica se volverá popular tanto en Ceilán como en 
el Tibet. 

Disponemos de un texto importantísimo, aunque oscuro, sobre el yoga 
budista que se centra en los kasina: se trata del libro conocido como el 
Yogávacara's Manual of Indian Mysticism as practised by buddhists, editado 
por T. W. Rhys Davids bajo el título mencionado (Londres, 1896, Páli Texts 
Society) y traducido por Woodward con el título de Manual of a Mystic 
(Londres, 1916, Páli Texts Society). El estado del texto es bastante imper- 
fecto, lo que complica aún más su comprensión. El “manual” es de un autor 
desconocido, pero la fecha de su redacción puede situarse aproximadamente 
entre los siglos xvI y xvH. Está escrito en páli y singalés y se ha supuesto que 
su aparición tan tardía podría estar ligada con la llegada de los monjes 
budistas de Siam, llamados por el rey Vimala Dharma Surya (1684-1706) a 
Ceilán para reanimar la vida espiritual de los monasterios budistas de la isla 
(véase Manual of a Mystic, pp. 145 ss.). Tal como se presenta, esquemático y 
Oscuro, parece más una lista de recetas técnicas que un manual propiamente 
dicho. Aquel que practicaba el yogávacara recibía sin duda las enseñanzas de 
viva voz; el texto no era sino un soporte para la memoria. Es cierto que la 
mayoría de los textos indios de meditación se presentan bajo ese aspecto 
esquemático de resumen, y que la verdadera iniciación técnica se transmitía 
y conservaba oralmente; pero el “manual” es bastante hermético. T. W. Rhys 
Davids y Caroline Rhys Davids intentaron explicarlo en la medida de lo 
posible. El traductor, Woodward, menciona a un bhikku, Doratiyáveye, que 
vivía aún en Ceilán en 1900 y que había recibido directamente de su guru esa 
técnica yogávacara. Él se negó a practicarla, por temor a alcanzar directa- 
mente el Nirvána; porque, siendo un Boddhisattva, aún tenía que vivir mu- 
chas vidas sobre la tierra. Sin embargo, inició a uno de sus discípulos en la 
práctica yogávacara, y ese discípulo enloqueció y murió. De suerte que, 
según Woodward, nadie conoce más las prácticas en Ceilán, y las oscuridades 


19 Sobre los kasina, véase Dhammasangani (trad. C. Rhys-Davids, Buddhist Psychological 
Ethics, p. 43, n. 4; p. 47. n. 2); Compendium of Philosophy (Abhidhammattha-Samgaha, tr. 
Shwe Zan Aung), p. 54; La Vallée-Poussin. Etudes et Matériaux. pp. 94 ss. 
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del texto permanecen sin solución. La estructura de la técnica yogávacara 
resulta comprensible, pero es de lamentar que lo más interesante, a saber los 
detalles exactos de las diversas meditaciones, siga sin conocerse. 

La particularidad esencial de esa técnica es una meditación complicada 
sobre los “elementos”. El asceta se sienta en la postura yóguica (ásana) y 
comienza el pránáyáma, concentrándose en las fases respiratorias, es decir, 
“comprendiendo”, “penetrando”, cada inspiración y cada espiración. Luego 
dice: “Con la conciencia del ojo miro la punta de la nariz, con la conciencia 
del pensamiento fija en la inspiración y la espiración, fijo la forma del 
pensamiento en el corazón y me preparo con la palabra Arahan, Arahan.” El 
comentario singalés añade (Manual of a Mystic, p. 8): 


Cuando ha fijado de este modo su pensamiento, alerta y caritativo, se le aparecen 
dos imágenes: primero una imagen turbia y luego una imagen clara. Cuando ha 
desaparecido la imagen turbia [.. .] y la imagen clara, purificada de toda impure- 
za, ha penetrado en todo su ser, en ese momento, al atravesar el umbral de la 
mente, aparece el elemento del Calor (tejodhátu). En este elemento, el Éxtasis tiene 
el color de la estrella de la mañana, el Preámbulo es amarillo, la Entrada posee el 
color del sol que sale en el Levante. Al desarrollar estas tres formas de pensamiento * 
del Elemento del calor, al hacerlas descender de la punta de la nariz, debe colocar- 
las en el corazón, y luego en el ombligo. 


Pese a su aparente oscuridad, el texto es inteligible. El iniciado debe meditar 
sucesivamente en los “elementos” fuego, agua, tierra, aire. Cada meditación 
comprende, aparte de los preliminares, tres etapas: la entrada (el acceso), el 
preámbulo y el éxtasis. A cada una de esas etapas corresponde un “color”, es 
decir, el asceta experimenta la sensación de una luz específica que verifi- 
ca y estimula a un tiempo su meditación. Empero, ha obtenido estos ““pen- 
samientos-formas”” mediante la concentración sobre la punta de la nariz; es 
necesario ahora que las haga pasar de ese “centro” a los centros que corres- 
ponden al corazón y al ombligo. Habiendo concluido la meditación relativa 
al elemento “calor” (tejodhátu), prosigue —repitiendo exactamente las fases 
preliminares— la meditación respecto del elemento “agua”, más exactamen- 
te respecto de la cohesión (apodhátu, pues la virtud esencial del agua es la 
cohesión). Los “colores”” que se experimentan con la meditación sobre el 
elemento “agua” son: el color de la Luna llena para el Éxtasis, el color 
del Loto para el Preámbulo y el color de una flor amarilla para la Entrada. En 
la meditación siguiente, sobre el váyodhátu (el elemento “aire”, que expresa la 
movilidad), el color del Éxtasis es el del sol de mediodía, el color del Preám- 
bulo es naranja y el de la Entrada, índigo. Y así sucesivamente. En cada 
meditación los ““colores” así obtenidos mediante la concentración en la pun- 
ta de la nariz, deben colocarse en los dos ““centros”” antes mencionados. A 
cada meditación sobre el tejodhátu corresponde el khanikáptítt:, es decir, 
““el rapto momentáneo”; a la meditación sobre el apodhátu corresponde el 
okkantika-pitti, “el rapto que invade”; a la meditación sobre el váyodhátu, 
corresponde el ubbega-pítti, “el rapto que transporta”, etcétera. 

Una vez efectuadas sucesivamente las meditaciones sobre los elementos, se 


TÉCNICAS YOGA EN EL BUDISMO 149 


intenta la meditación sobre de los cuatro elementos a la vez y luego la 
meditación en orden contrario, etc. El “Manual” comprende series enteras de 
meditaciones: sobre la respiración,* sobre la felicidad, sobre los cinco j¡hána, 
sobre las cosas repulsivas, sobre el kasina, sobre las partes del cuerpo, sobre 
los cuatro estados superiores (brahmavihara), sobre las diez formas del cono- 
cimiento, etc. Cada una de esas meditaciones se divide a su vez en varias 
etapas y cada etapa se relaciona con un “color” o se vale de un “color” 
perteneciente a las meditaciones sobre los ““elementos”. 

Lo que caracteriza al “Manual” yogávacara es la importancia preponde- 
rante que se da a las sensaciones cromáticas; cada meditación se realiza y 
verifica mediante la obtención de un color.?! Además el asceta continúa 
trabajando sobre esas sensaciones cromáticas; las aleja de su cuerpo a la 
distancia de una mano, a una legua, incluso “hasta el monte Meru”; las fija 
en ciertos “centros”, etc. El papel que atribuye el “Manual” a los “centros” 
nos hace sospechar cierto matiz tántrico, aunque los elementos eróticos estén 
ausentes por completo. La fisiología mística se reduce aquí a los “centros” y 
a las experiencias visuales (las experiencias auditivas son mucho más reduci- 
das). Comoquiera que sea, es evidente el carácter “experimental” de esas 
meditaciones: los dogmas y las verdades son aquí el objeto de experimen- 
tación, se los “penetra”, crean “estados” concretos. El grito mental hacia la 
“felicidad” (p. ej. p. 96, etc.) es su leitmotiv. No falta en él incluso la “gra- 
cia”; en efecto, al inicio de cada meditación, se invoca a Buda, se abandona 
uno a su gracia, se invoca también al guru (bhante). etcétera. 

T. W. Rhys Davids observó que el “Manual” comprendía 1 344 medita- 
ciones (112 estados mentales que se ejercen cada uno de 12 maneras diferentes 
y crean un número igual de ““experiencias””). La posición del cuerpo cambia 
con cada una de esas meditaciones, lo que excluye la posibilidad de un trance 
hipnótico. En ciertas meditaciones, se aplican a una vela ocho pedazos de 
madera, a un dedo de intervalo uno de otro. Cada etapa de la meditación 
dura el tiempo necesario para que se consuma una porción de la vela. Cuando 
la flama toca la madera, ésta cae por tierra, y el ruido despierta al asceta de su 
meditación, forzándolo a cambiar de posición. Esos continuos cambios tienen 
quizá por objetivo evitar el probable sueño hipnótico, o la prolongación de 
una etapa meditativa en detrimento de otra. En todo caso, constituyen para 
el monje un medio permanente de control y lo ayudan enormemente a con- 
servar su lucidez. 

Un detalle interesante de esa técnica mística es lo que podríamos llamar 
“la creación del medio necesario a la meditación”, es decir, el valor concreto 
que adopta la imagen del kasina (uggahanimitta). El asceta proyecta esa 
imagen ante él con tanta fuerza que puede meditar sobre ella como si se 
encontrara frente al objeto real que ésta representa. Ese ejercicio de medita- 


20 La disciplina del ritmo respiratorio “estuvo considerada por nuestro Bienaventurado como 
el objetivo principal de la meditación”, escribe el comentarista singalés (op. cit., p. 67). 

21 Los “colores” y las “luces” tienen una importante función en algunas experiencias medita- 
tivas tántricas. 
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ción “sin objeto” (nirmitta) es muy frecuente en casi todas las formas de 
mística indias. 

Este breve —quizá demasiado— compendio de algunas formas de la medi- 
tación yóguica en el budismo tardío nos permitirá comprender el enorme 
éxito del tantrismo. En efecto, la importancia que se da a los soportes concre- 
tos de la meditación (kasina), a los “elementos” y sus “imágenes”, a los 
“centros” y a los “colores”, etc., es preciosa por varios motivos. Deja ver, en 
primer lugar, el esfuerzo realizado para fincar cualquier experimentación 
meditativa en lo concreto. La concentración se hace posible gracias a una 
reducción excesiva de la conciencia de la realidad del mundo; pero el frag- 
mento así aislado no es menos real, y es ““asimilado”” como tal, sobre todo 
porque concentra y, en cierta medida, representa, la realidad del mundo en- 
tero. Es cierto que la función de esos soportes exteriores sigue siendo se- 
cundaria, que la experimentación se produce en el interior mismo de la 
conciencia. Pero en la India, trabajar sobre la conciencia no es aislarse de lo 
real, ni extraviarse en sueños o alucinaciones; por el contrario, es ponerse en 
contacto directo con la vida, implantarse en lo concreto. Meditar es elevarse a 
niveles de la realidad que son inaccesibles para un profano. 

En los primeros siglos de nuestra era, se homologan todas esas formas de 
entrar en contacto con Buda; ya se trate de la asimilación del mensaje del 
Despertado, es decir, de su “cuerpo teórico” (el dharma), o de su “cuerpo físico” 
presente en los siupa, o de su “cuerpo arquitectónico” simbolizado en los 
templos, o de su “cuerpo oral” actualizado mediante ciertas fórmulas, cada 
una de esas vías es válida, pues todas conducen a la superación del nivel 
profano. Los “filósofos” que “relativizaron” y aniquilaron la “realidad” 
inmediata del mundo, al igual que los “místicos”? que se esforzaban por 
trascenderla mediante un salto paradójico que iba más allá del tiempo y de la 
experiencia, contribuyeron en igual medida a homologar los caminos más 
difíciles (gnosis, ascetismo, Yoga) con los métodos más fáciles (peregrina- 
ciones, oraciones, mantra): en este mundo “compuesto” y condicionado, 
todo se vale: lo incondicionado, lo Absoluto, el Nirvána están tan lejos de la 
perfecta sabiduría y del más estricto ascetismo como lo están la repetición 
del nombre del Bienaventurado, o un homenaje a sus reliquias o la pronun- 
ciación de un mantra. Todos esos procedimientos, así como muchos otros, 
no son sino medios para acercarse a lo inaccesible, a lo trascendente, a lo 
inexpresable. 

En sentido estricto, esa evolución del pensamiento búdico no traiciona 
demasiado el mensaje del Despertado. Buda se había negado a discurrir sobre 
lo Absoluto: se había contentado con mostrar el camino para llegar a él, y ese 
camino exigía necesariamente la muerte a la condición profana; lo incondi- 
cionado estaba más allá de la experiencia, es decir, en última instancia, de la 
vida no regenerada. El “camino” equivalía a una iniciación: muerte y resu- 
rrección mística, renacimiento a otro modo de ser. Se podía así tratar de 
morir al mundo profano a partir de cualquier “sector” de ese mundo: aquel 
que, caminando alrededor de un templo, se daba cuenta que penetraba en un 
Universo transfísico, santificado por el simbolismo de Buda, aniquilaba la 
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experiencia profana con el mismo éxito que un monje que se “retiraba en sí 
mismo” mediante los ¡hána y las samápatti, o un filósofo que se demostraba 
lógicamente la irrealidad del mundo. En todos esos casos, se renunciaba al 
mundo terrenal, se trascendía la experiencia profana, se participaba ya de un 
modo de ser trashumano. No era aún el Nirvána, lo incondicionado, pero sí 
un ejercicio espiritual eficaz para aprender a “salir del mundo”, un paso 
hacia adelante en el largo proceso de la iniciación búdica que, como toda 
iniciación, mataba al neófito para poder resucitarlo a otro modo de ser. 

Ahora bien, con el tiempo, los métodos para trascender la condición profana 
se multiplican y tienden a volverse “fáciles”, es decir, accesibles a todo el 
mundo. Ello explica el éxito contundente del tantrismo. Pero ese éxito fue 
preparado a su vez por la presión de los laicos dentro de la comunidad búdica 
y por la invasión de las espiritualidades populares tanto en el hinduismo 
como en el budismo. Asimismo, todo ello se preveía ya en las tradiciones 
budistas, que por lo demás prolongaban las tradiciones brahmánicas. El 
budismo sabía que “degeneraría”, que el mundo se volvería cada vez más 
pesado, oscuro, sucio, y que el “camino de Buda” se volvería irrealizable: tal 
era la doctrina pan-india de los ciclos cósmicos y de la decadencia acelerada 
en el último yuga. Por ello fue que el tantrismo acabó por imponerse como 
el mensaje por excelencia del kali-yuga. 


VI. EL YOGA Y EL TANTRISMO 


APROXIMACIONES 


No es fácil definir el tantrismo. Entre los múltiples sentidos del término 
tantra (raíz tan, “extender, continuar, multiplicar”) nos interesa sobre todo 
uno: el de “sucesión, desarrollo, proceso continuo”. El tantra sería “lo que 
extiende el conocimiento” (tanyate, vistáryate ¡ñánam anena iti tantram). En 
esta acepción, el término se aplicaba ya a algunos sistemas filosóficos (Nyáya- 
tantresu, etc.). Se ignora por qué motivo y en virtud de qué circunstancias 
pasó a designar un grandioso movimiento filosófico y religioso que se anun- 
cia desde el siglo tv de nuestra era y toma la forma de una “moda” panindia 
a partir del siglo vi. Porque se trata propiamente de una “moda”; de pronto 
el tantrismo goza de una inmensa popularidad tanto entre los filósofos y 
teólogos, como entre los “practicantes” (ascetas, yoguines, etc.), y su presti- 
gio alcanza también a las capas “populares”. En relativamente poco tiempo, 
la filosofía, la mística, el ritual, la moral, la iconografía y aun la literatura se 
ven influidos por el tantrismo. Se trata de un movimiento panindio porque 
todas las grandes religiones de la India y las escuelas “sectarias” lo asimilan. 
Existe un importante tantrismo budista y otro hindú, pero también el jai- 
nismo acepta algunos métodos tántricos (aunque jamás el de la “mano iz- 
quierda”); asimismo se observan fuertes influencias tántricas en el sivaísmo 
de Cachemira en el gran movimiento de los Pañcarátra (hacia 550), en el 
Bhágavata Purána (hacia 600) y en otras corrientes devocionales visnuitas. 

Según las tradiciones budistas, el tantrismo fue introducido por Asanga 
(circa 400), el eminente maestro yogácára, y por Nágárjuna (siglo n d.c.), el 
ilustre representante del mádhyamika y uno de los más célebres y misteriosos 
personajes del budismo medieval; pero el problema de los orígenes históricos 
del tantrismo budista está aún lejos de ser resuelto (véase el estado de la 
cuestión en la nota VI. 1). Es posible suponer que el Vajrayána (“'vehículo 
del Diamante””), nombre con el que se conoce generalmente al tantrismo 
budista, hizo su aparición a principios del siglo 1v y logró su apogeo en el 
siglo vi. El Guhyasamája-tantra, considerado por algunos como obra de 
Asanga, es quizá el más antiguo texto vajrayánico y sin duda uno de los más 
importantes. 

En principio, se clasifica a los Tantra budistas en cuatro clases: kriyá- 
tantra, caryá-tantra, yoga-tantra y anuttara-tantra, refiriéndose los dos pri- 
meros a los rituales y los otros dos a los procesos yóguicos por medio de los 
cuales se realiza la verdad suprema. En realidad, casi todos los textos tántri- 
cos contienen indicaciones rituales e instrucciones de tipo yóguico y trozos 
filosóficos. Según la tradición tibetana, las cuatro clases de Tantra guardan 
relación con los principales tipos y temperamentos humanos: los textos del 
kriyá-tantra convienen a los bráhmanes y a todos los que se inclinan por el 
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ritualismo; los caryá-tantra se recomiendan sobre todo a los hombres de nego- 
cios, y así sucesivamente. 

Cabe hacer notar que el tantrismo se desarrolla en las dos regiones fronte- 
rizas de la India: en el noroeste, sobre las fronteras de Afganistán, y en la 
parte oriental de Bengala y, sobre todo, en Assam. Por otro lado, según la tra- 
dición tibetana, Nágárjuna era originario del país de Andhra, en el sur de 
la India, es decir, el corazón mismo de la India dravidiana. De aquí pue- 
de concluirse que el tantrismo se desarrolla, sobre todo al principio, en las 
provincias mediocremente hinduizadas, donde la contraofensiva espiritual 
de las capas populares estaba en su apogeo. En efecto, a través del tantrismo 
penetraron en el hinduismo gran número de elementos extranjeros y exóticos; 
en él se descubren nombres y mitos de divinidades periféricas (assamitas, bir- 
manas, himalayas, tibetanas, por no hablar de las divinidades dravidianas); se 
reconocen ritos y creencias exóticas. En este sentido, el tantrismo prolonga 
e intensifica el proceso de hinduización que se inició en los tiempos pos- 
védicos; pero esta vez no se trata únicamente de la asimilación de los elementos 
de la India aborigen, sino también de elementos exteriores a la India pro- 
piamente dicha: el “país tántrico”” por excelencia es Kámarúpa, el Assam. 
Cabe mencionar también algunas probables influencias gnósticas que, a tra- 
vés de Irán, pudieron haber penetrado en la India por la frontera noroeste. Y 
es que en efecto se ha descubierto más de una simetría perturbadora entre el 
tantrismo y la gran corriente misteriosófica occidental en la que confluyeron 
al inicio de la era cristiana la Gnosis, el hermetismo, la alquimia greco-egipcia 
y las tradiciones de los Misterios. 

En vista de que nuestro interés principal es la aplicación de las disciplinas 
yóguicas al sádhana tántrico, deberemos dejar de lado varios aspectos impor- 
tantes del tantrismo. Apuntemos, empero, que por primera vez en la historia 
espiritual de la India aria, la Gran Diosa adquiere un lugar preponderante. 
Desde el siglo 11 de nuestra era, dos divinidades femeninas penetran en el 
budismo: Prajñápáramitá, “creación” de los metafísicos y ascetas, que en- 
carna la Sabiduría suprema, y Tárá, la epifanía de la Gran Diosa de la India 
aborigen. En el hinduismo, la Sakti, la “fuerza cósmica” se eleva al rango de 
una Madre divina que sostiene al Universo y a todos sus seres, así como a las 
múltiples manifestaciones de los Dioses. 

En esa actitud se reconoce, por una parte, la “religión de la Madre” que 
reinó en el pasado sobre un área egeoafroasiática muy vasta y que constituyó 
desde siempre la principal forma de devoción entre las numerosas poblacio- 
nes autóctonas de la India. En este sentido, la irresistible ola tántrica implica 
también una nueva victoria de las capas populares prearias. 

Pero también se reconoce en ella una especie de redescubrimiento religioso 
del misterio de la Mujer, porque, como se verá más tarde, cualquier mujer 
pasa a ser la encarnación de la Sakti. Emoción mística ante el misterio de la 
generación y de la fecundidad, pero también reconocimiento de todo lo 
lejano, lo “trascendente” e invulnerable que hay en la Mujer: ésta viene a 
simbolizar la irreductibilidad de lo sagrado y de lo divino, la esencia inasible 
de la realidad última. La Mujer encarna a la vez el misterio de la Creación y 
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el misterio del Ser, de todo lo que es y que deviene, muere y renace de manera 
incomprensible. Se prolonga, tanto en el nivel metafísico como en el mitoló- 
gico, el esquema de la filosofía Samkhya: el Espíritu, el “Macho”, purusa, es 
el “gran impotente”, el Inmóvil, el contemplativo; es la Prakrti quien traba- 
ja, engendra y nutre. Cuando un gran peligro amenaza los cimientos del 
Cosmos, los dioses acuden a la Sakti para conjurarlo. Un célebre mito refiere 
como sigue el nacimiento de la Gran Diosa. Un demonio monstruoso, Mahi- 
sa, amenazaba el Universo y la existencia misma de los dioses. Entonces 
Brahma y el panteón en su conjunto acudieron en ayuda de Visnú y de Siva. 
Henchidos de cólera, todos los dioses emitieron juntos sus energías en forma 
de un fuego que salía de sus bocas. Esos fuegos, al combinarse, conformaron 
una nube ígnea que finalmente tomó la forma de una Diosa con 18 brazos. 
Fue esta diosa, la Sakti, quien logró someter al monstruo Mahisa y, al hacer- 
lo, salvó al mundo. Como señala Heinrich Zimmer, los dioses “habían resti- 
tuido sus energías a Sakti, la Fuerza Única, la fuente de la que surgió todo en 
el principio. El resultado había sido una gran renovación del estado primiti- 
vo y del poder universal” (Myths and Symbols, p. 191). 

No hay que perder de vista jamás esa primacía de la Sakti —en última 
instancia, de la Mujer y de la Madre divinas— en el tantrismo y en todos los 
movimientos que de él se derivan. Fue por esa vía como desembocó en el 
hinduismo la gran corriente subterránea de la espiritualidad autóctona y 
popular. Filosóficamente, el redescubrimiento de la Diosa es paralelo a la 
condición carnal del Espíritu en el kali-yuga. En efecto, los autores presen- 
tan la doctrina tántrica como una nueva revelación de la Verdad atemporal, 
destinada al hombre de esta “era sombría”, en la que el espíritu está profun- 
damente velado por la carne. Los doctores del tantrismo hindú consideran a 
los Vedas y la tradición brahmánica inadecuados para los “tiempos moder- 
nos”: el hombre no dispone ya de la espontaneidad y el vigor espirituales de 
que gozaba a principios del ciclo, es incapaz de acceder directamente a la 
Verdad (Mahá-nirvána-tantra, 1, 20-29, 37-50); necesita, pues, “remontar la co- 
rriente” y para ello partir de las experiencias fundamentales y específicas 
de su condición de “caída”, es decir, de las fuentes mismas de su vida. De 
ahí que el “rito vivo” desempeñe un papel decisivo en el sádhana tántrico; de 
ahí que el “corazón” y la “sexualidad” sirvan de vehículos para alcanzar la 
trascendencia. 

Para los budistas, también el Vajrayána constituye una nueva revelación 
de la doctrina de Buda, adaptada a las posibilidades, muy reducidas, del 
hombre moderno. En el Kálacakra-tantra se nos cuenta cómo el rey Sucan- 
dra, acercándose a Buda, le pidió el Yoga capaz de salvar a los hombres del 
kali-yuga. Buda le reveló entonces que el Cosmos se encuentra en el cuerpo 
mismo del hombre, le explicó la importancia de la sexualidad y le enseñó a 
controlar los ritmos temporales mediante la disciplina del soplo para escapar 
al dominio del Tiempo. La carne, el Cosmos vivo y el Tiempo, constituyen 
tres elementos fundamentales del sádhana tántrico. 

De ahí se desprende una primera característica del tantrismo: su actitud 
antiascética y, en general, antiespeculativa. “Los asnos y otros animales 
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también se pasean desnudos, y ¿son por ello yoguines?” (Kulárnava Tantra, 
V, 48). Dado que el cuerpo representa al Cosmos y a todos los dioses, dado 
que la liberación sólo puede obtenerse partiendo del cuerpo, es importante 
tener un cuerpo sano y fuerte (véase p. 170). En algunas escuelas tántricas, el 
desprecio del ascetismo y la especulación se acompaña del rechazo radical de 
cualquier práctica meditativa: la liberación es la espontaneidad pura. Saraha 
escribe: 


Los yoguines infantiles, al igual que otros muchos ascetas, Jamás serán capaces de 
encontrar su naturaleza propia. No hacen falta mantra o imágenes o dháran:; todo 
ello es motivo de confusión. En vano se busca la liberación por la meditación... 
Todos están hipnotizados con el sistema de los ¡hána (meditación) pero nadie se 
interesa en hacer realidad su propio Sí. 


Otro autor sahajiya, Lui-pa, escribe a su vez: “¿Qué objeto tiene la medita- 
ción? Pese a ella uno muere en el sufrimiento. Abandona todas las prácticas 
complicadas y la esperanza de obtener los siddhi, y acepta el Vacío (súnya) 
como tu verdadera naturaleza”. 

Visto desde fuera, el tantrismo parecería constituir una “vía fácil” que 
lleva agradablemente y casi sin obstáculos a la libertad. Porque, como vere- 
mos muy pronto, los vámacarí piensan que puede llegarse a la identificación 
con Siva y Sakti utilizando, en calidad ritual, el vino, la carne y el amor 
carnal. El Kularnava-tantra (VII, 107 ss.) precisa incluso que la unión su- 
prema con Dios sólo se obtiene mediante la unión sexual. Y el famoso 
Guhyasamája-tantra afirma concluyente: “nadie logra obtener la perfección 
mediante Operaciones difíciles y aburridas; pero la perfección puede obtener- 
se fácilmente mediante la satisfacción de todos los deseos” (ed. Bhattacharyya, 
Baroda, 1931, p. 27). El mismo texto añade que la lujuria está permitida (se 
permite, por ejemplo, comer cualquier tipo de carne, incluyendo la humana; 
p. 26, etc.), que el tántrico puede matar a cualquier animal, que puede 
mentir, robar, cometer adulterio, etc. (pp. 20, 98, 120 ss.). No olvidemos que 
el Guhyasamája Tantra tiene como fin obtener rápidamente la condición de 
Buda. Y cuando, al revelar a la Asamblea de los innumerables Boddhisattva 
esa extraña verdad, éstos protestan, Buda les hace notar que lo que les enseña 
no es más que la boddhisattvacaryá, el “comportamiento del Boddhisattva”. 
Porque, añade (ibid., p. 37), “la conducta de las pasiones y el apego (rága- 
caryá) es la misma que la de un Boddhisattva (boddhisattvacaryá), siendo 
esta conducta la mejor (agracaryá)”. Dicho de otro modo, todos los contra- 
rios son ilusorios, el extremo mal coincide con el extremo bien, la condición 
de Buda puede —entre los límites de este mar de apariencias— coincidir 
con la inmoralidad suprema; ello por la simple razón de que sólo el Vacío 
universal es, mientras que todo lo demás está desprovisto de realidad ontoló- 
gica. Cualquiera que haya entendido esta verdad —que es ante todo la verdad 
de los budistas mádhyamaka pero que, al menos en parte, comparten tam- 
bién otras ““escuelas”— se salva, es decir se vuelve Buda. 

Empero, la “facilidad” de la vía tántrica es más bien aparente. Es cierto 
que el equívoco metafísico del súnya alentó y, en resumen, justificó muchos 
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de los excesos de los vámacári (p. ej. las “orgías tántricas””). Pero las interpre- 
taciones aberrantes de los dogmas aparecen en la historia de todas las místicas. 
En realidad la vía tántrica presupone un sádhana largo y difícil, que recuer- 
da a veces las dificultades del opus alquímico. Volviendo al texto que aca- 
bamos de citar, el “Vacío” (sunya) no es simplemente un “no-ser”; se aseme- 
ja más bien al brahman del Vedanta; es de esencia diamantina y por ello se le 
llama vajra ( = diamante). Súnyatá, que es firme, sustancial, indivisible e 
impenetrable, refractario al fuego e imperecedero (Advaya-vajra-samgraha, 
edición Gaekwad Oriental Series, p. 37). Ahora bien, el ideal del tantrika 
budista es transformarse en “ser de diamante”, en lo cual, por una parte, se 
acerca al ideal del alquimista indio y del hathayoguin y, por otra, recuerda la 
famosa ecuación átman = brahman de los Upanishad. Para la metafísica 
tántrica, hindú como budista, la realidad absoluta, el Urgrund, encierra 
todas las dualidades y las polaridades reunidas, reintegradas, en un estado de 
absoluta Unidad (advaya). La Creación, y el devenir que de ella se deriva, 
representa el estallido de la Unidad primordial y la separación de los dos 
principios (Siva-Sakti, etc.); se experimenta, en consecuencia, un estado de 
dualidad (objeto-sujeto, etc.) y es el sufrimiento, la ilusión, la “esclavitud”. El 
objetivo del sádhana tántrico es la reunión de los dos principios polares en 
el alma y el cuerpo mismo del discípulo. “Revelado” para uso del kali-yuga, el 
tantrismo es, ante todo, una práctica, una acción, una realización (= sádha- 
na). Pero aunque la revelación se dirija a todos, la vía tántrica comporta una 
iniciación que sólo un guru puede realizar; de ahí la importancia del Maes- 
tro, único que puede transmitir “de boca a oído” la doctrina secreta, esotéri- 
ca. También en este punto el tantrismo presenta sorprendentes analogías con 
los Misterios de la antigúedad y con las diversas formas de la Gnosis. 


ICONOGRAFÍA, VISUALIZACIÓN, “NYASA”, “MUDRA” 


En el sádhana tántrico, la iconografía tiene un papel esencial, aunque difícil 
de definir en pocas palabras. Las imágenes divinas son ciertamente “sopor- 
tes”” para la meditación, más no precisamente en el sentido de los kasina 
búdicos (véase p. 147). La iconografía representa un universo “religioso” 
que hay que penetrar y asimilar. Esa “penetración” y esa “asimilación” 
deben entenderse en la acepción inmediata de los términos; al meditar en un 
icono, primero hay que “transportarse” al nivel cósmico regido por la divi- 
“nidad respectiva y, en seguida, asimilársela, incorporarse la fuerza sagrada 
que “sostiene” ese nivel, que lo “crea” en cierta forma. Ese ejercicio espiritual 
comporta una salida del universo mental propio, y la penetración en los 
variados Universos dominados por las divinidades. Cierto, ni siquiera ese 
ejercicio preliminar, primer paso hacia la interiorización de la iconografía, 
puede efectuarse sin la disciplina yóguica, sin la dhárána y la dhyána. Empe- 
ro, comprender el significado de un icono, desentrañar su simbolismo, no es 
aún el sádhana tántrico. La verdadera operación comprende varias etapas, de 
las cuales la primera consiste en “visualizar” una imagen divina, construirla 
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mentalmente o, para ser más exactos, proyectarla sobre una especie de panta- 
lla interior mediante un acto de imaginación creadora. No se trata en absolu- 
to de la anarquía y la inconsistencia de lo que en el nivel de la experiencia 
profana llamamos “imaginación”; ni se trata de abandonarse a una espon- 
taneidad pura y recibir, pasivamente, el contenido de lo que en términos de 
psicología occidental llamaríamos el “inconsciente” individual o colectivo; 
hay que “despertar” las fuerzas interiores, pero conservando siempre una 
perfecta lucidez y un dominio de sí mismo. 

La práctica yóguica permite al sádhaka emprender esos ejercicios. Hay 
que respetar el canon iconográfico tradicional, es decir, visualizar lo que ya 
ha sido “visto” y prescrito y codificado por los maestros y no lo que la 
imaginación personal podría proyectar. Cuando un texto tántrico describe 
la manera de construir la imagen mental de una divinidad, se tiene la impre- 
sión de estar leyendo un tratado de iconografía. Un fragmento del Satantra- 
tantra, citado por Krishnanánda en su obra Tantrasára,! expone la visualiza- 
ción de Durgá. La diosa, parecida a una montaña negra, tiene un rostro 
aterrador, está enlazada por Siva y porta varias guirnaldas de cráneos en 
torno al cuello: tiene los cabellos sueltos y el rostro sonriente. No falta un 
solo detalle: ni la serpiente (nága) que hace las veces de cordón sagrado, ni la 
luna en su frente, los millares de manos de muertos en torno a sus caderas, 
la boca ensangrentada y el cuerpo manchado de sangre, los dos cadáveres de 
niños a modo de aretes, etcétera. 

A la visualización de una imagen divina sigue un ejercicio más difícil: la 
identificación con la divinidad que representa. Un adagio tántrico recuerda 
que “no se puede venerar a un dios si no se es un dios” (nadevo devam 
arcayet). Identificarse con la divinidad, convertirse uno mismo en dios, equi- 
vale a despertar las fuerzas divinas que reposan en el hombre. No se trata de 
un ejercicio meramente mental. El propio resultado final que persigue la 
visualización no se traduce más en términos de experiencia mental, aunque 
en suma se trate de un dogma maháyánico: el descubrimiento del Vacío 
universal, de la irrealidad ontológica del Universo y sus “dioses”. Pero en el 
tantrismo budista, realizar experimentalmente el súnya no es más una opera- 
ción intelectual; no es la comunicación de una “idea”, sino la experiencia de 
la “verdad”. : 

Veamos un sádhana tántrico para la visualización de la diosa Candamahá- 
rosana: se empieza imaginando que en el centro del propio corazón se en- 
cuentra un mandala solar (de color rojo) sentado sobre una flor de loto de 
ocho pétalos; en el centro del mandala surge la sílaba hum, de calor negro. 
De esa sílaba emanan innumerables rayos luminosos que atraviesan los es- 
pacios inmensos, y sobre los rayos se encuentra el guru, todos los Budas, los 
Boddhisattva y la diosa Candamahárosana. Tras haberlos honrado y haber 
confesado sus pecados, tras haber buscado refugio en la triple verdad búdica, 
etc., el discípulo se ofrece a sí mismo para redimir los crímenes de los demás 
y hace el voto de alcanzar la iluminación suprema. En seguida medita en las 


1 El texto es reproducido por R. P. Chanda, Indo-Aryan Races (Rajshahi, 1916), vol. 1, p. 137. 
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cuatro virtudes, toma conciencia de que “este mundo está privado de natura- 
leza propia, de sujeto y de objeto”, y medita en el vacío absoluto repitiendo la 
fórmula: “mi esencia diamantina es el conocimiento del Vacío”. Entonces 
imagina la sílaba hum en la empuñadura de una espada nacida de la primera 
sílaba hum de color negro. Los rayos que emanan de esa segunda sílaba 
atraen a todos los Buda y los hacen entrar en ella. El discípulo medita en 
Candamahárosana visualizándola como surgida de esa segunda sílaba hum. 
En seguida imagina en el corazón de la diosa una espada con la sílaba hum y en 
el centro de esa tercera sílaba visualiza otra Candamahárosana sentada sobre una 
sílaba hum, etc., mediante lo cual uno acaba por identificarse con la diosa.? 

El Vacío se “hace realidad” mediante la creación en cascada de los Univer- 
sos; se los crea a partir de un signo gráfico y se los destruye tras haberlos 
poblado de dioses. Esas cosmogonías y esas teogonías en cadena ocurren en 
el propio corazón del discípulo: mediante imágenes descubre la vacuidad 
universal. Ejercicios similares se encuentran en la gnosis jaina medieval, 
pues el dyána jainista sufrió también la influencia del tantrismo. Sakalakirti 
(siglo xv) recomienda en su tratado Tattvárthasáradipiká la meditación si- 
guiente: el yoguin imaginará un inmenso océano de leche, apacible, sin olas, 
y en medio del océano un loto grande como Jambudvipa con mil pétalos y 
brillante como el oro, con un pericarpio del tamaño de una montaña de oro. 
Se imaginará a sí mismo sentado sobre un trono en el centro del pericarpio, 
sereno, sin deseos ni odio, presto a vencer a su enemigo, que es el karman. 
Esa es la primera dhárana. El yoguin debe imaginar después un loto reful- 
gente con dieciséis pétalos situado en su ombligo. Los pétalos llevan inscri- 
tas las cuatro vocales, con am y ah y el gran mantra arhan relumbra en 
medio del pericarpio. Entonces imaginará una masa de humo que se eleva de 
la letra r de la palabra arhan, luego unas chispas y, por último, una flama 
saltará y se extenderá cada vez más hasta quemar completamente el loto del 
corazón, que es producto de los ocho karman y que por ello tiene ocho 
pétalos. Este ejercicio forma parte de la segunda meditación, llamada ágney: 
dhárana. Prosigue la márut: dhárana, durante la cual el yoguin visualiza 
una violenta tempestad que disemina las cenizas del loto. Después imagina 
la lluvia cayendo y lavando las cenizas que cubren su cuerpo (es la cuarta 
dháraná, várunt). Por último, debe imaginarse identificado con Dios, libre 
de los siete elementos, sentado sobre su trono, brillando como la luna y 
adorado por los dioses.? 

El Tattvárthasáradipiká contiene igualmente recetas para las diversas 
dhyána relacionadas con una liturgia mental de estructura tántrica: uno se 
imagina lotos situados en ciertas partes del cuerpo, con un número variado 
de pétalos, cada uno con una letra o una sílaba mística inscritas. El sádhaka 
jaina utiliza también mantra, los cuales murmura al tiempo que los visualiza 
inscritos sobre el loto de su cuerpo (Bhandarkar, op. cit., pp. 111-112). Las 


2 Sádhanamálá, ed. B. Bhattacharya, I, pp. 173 ss. Acerca de la iconografía tántrica, véase nota 
vi. 2. : 

3 R.G. Bhandarkar, Report on the search for sanskrit manuscripts during the year 1883-1884 
(Bombay, 1887), pp. 110 ss. 
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prácticas del yoga tántrico se manifiestan mucho antes en la literatura jaina. 
El Jnrnárnárnava de Subhadra (circa 800 d.c.) contiene varios capítulos 
sobre el Yoga, habla profusamente del ásana, del pránáyáma, del mandala, 
de las cuatro dhyána y dháraná que acabamos de resumir según el Tattvártha- 
sáradipaka. Como el budismo y el hinduismo, el jainismo tuvo su moda 
tántrica, aunque sin sus implicaciones de sexualidad mística: pero se observa 
sin embargo un mayor interés por las técnicas ascéticas y los siddhi que 
formaban parte de la más arcaica tradición india, asumida por el jainismo 
(véase nota VI. 3). 

En relación con la iconografía debe recordarse el nyása, la “proyección 
ritual” de las divinidades en las diferentes regiones del cuerpo, práctica bas- 
tante antigua pero revalorizada y enriquecida por el tantrismo. Se “proyec- 
ta” a las divinidades tocando diversos puntos de su cuerpo; se efectúa, en 
otros términos, una homologación del cuerpo con el panteón tántrico para 
“despertar” las fuerzas sagradas latentes en la carne misma. Se distinguen 
varias especies de nyása, según su grado de interiorización (véase, entre otros, 
Mahánirvánatantra, III, 40, etc.), pues suele suceder que uno “meta” a las 
divinidades y símbolos en los diversos órganos del cuerpo mediante un sim- 
ple acto de meditación. El pequeño tratado Hastapújávidh:* propone, por 
ejemplo, una meditación gracias a la cual los dedos de la mano izquierda se 
identifican con los cinco elementos cósmicos y las cinco divinidades tutela- 
res, al mismo tiempo que cinco sílabas místicas “de color respectivamente 
blanco, amarillo, rojo, negro y verde” se “imponen” sobre las uñas; esas 
sílabas representan a los cinco Tathágata: Vairocana, Amitábha, Aksobhyá, 
Ratnasambhava y Amoghasiddhi. 

Al depender en cierta medida de la iconografía —porque se trata en un 
principio de imitar las posturas y gestos de los Buda—, en los mudrá, término 
que presenta una multitud de significados (sello, gesto, Fingerstellung, dis- 
posición de los dedos, etc.), figura así una teoría erótica (véase posteriormen- 
te p. 293). En la liturgia tántrica mudrá puede recibir varias interpretaciones, 
siendo la más frecuente la “realización” de algunos estados de conciencia 
mediante gestos y posturas hieráticas y, más exactamente, mediante la reso- 
nancia en las más profundas capas del ser humano como resultado del redescu- 
brimiento del “mensaje” velado en todo gesto arquetípico. Para el Hathayoga, 
bandha o mudrá designan una posición corporal durante la cual se practica 
el pranáyáma y la concentración para “inmovilizar” el semen viril. Pero no 
hay que olvidar nunca que el sádhana tántrico se articula en un complejo 
lutúrgico del que participan a la vez imágenes, gestos y sonidos. (Para los 
diversos sentidos de la mudrá, véase nota VI. 4.) 

% Editado y traducido por L. Finot, “Manuscrits sanskrits de Sadhanas” (Journal Asiatique, 
julio-septiembre de 1934, pp. 54-56, 69-71). 

5 Sobre el múlabandha: Hathayogapradípika, TIL, 61-63; Gherandasamhtitá, TI, 14-17, Siva- 
samhitá, IV, 64-66; sobre el mahábandha, cf. Siva-samhitá, 1V, 37-42; H Y-pradipika, II, 19-21; 
Gheranda, 18-20; sobre los mudrá, véase el tercer capítulo del Gheranda-samhitá; respecto a una de 
las más importantes, sacticálaná-mudrá, cf. H Y -pradipika, TI, 114-118. Sivasamhitá, IV, 22 ss,, 


lista de las mudrá y descripción de las más importantes. Cf. también, Alain Daniélou, Yoga, 
pp. 10 ss. 
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““MANTRA”, “DHARANI” 


El valor de los ““sonidos místicos” se conocía desde los tiempos védicos. 
Desde el Yajurveda, OM, el mantra por excelencia, goza de un prestigio 
universal: se le ha identificado con brahman, con el Veda, con todos los 
grandes dioses; Patañjali (Y.-S., 1, 27) consideraba que expresaba a Isvara. Y 
es inútil recordar las especulaciones sobre Vak (la Palabra), sobre el valor 
creador de las fórmulas rituales (Aitareya Br., X, 3, 1; XIII, 11, 7; etc.). 
Apuntemos solamente que en los Brahmána se encuentran ya algunos man- 
tra tántricos (p. ej, khat, phat, etc.; Apastamba, XII, 11, 10, etc.). Pero es 
sobre todo el tantrismo, tanto budista como sivaíta, el que elevó los mantra y 
los dháraní a la dignidad de un vehículo de salvación (mantrayána).$ 

Es importante distinguir varios aspectos en esta moda universal de la 
fórmula sagrada, moda que culminó, por una parte, en las más altas especu- 
laciones sobre los “sonidos místicos” y, por otra, al molino de plegarias 
lamaístas. Ante todo debe considerarse el inevitable “éxito popular” de dicho 
método, la aparente facilidad de obtener la salvación o, al menos, de lograr 
mérito, repitiendo mantra y dháranií. No insistiremos en este fenómeno de 
vulgarización y degradación de una técnica espiritual; es bien conocido en la 
historia de las religiones y, en todo caso, no es su “éxito popular” el que 
puede brindarnos el secreto del mantrayána. El valor práctico y la importan- 
cia filosófica de los mantra obedecen a dos tipos de hechos: en primer lugar, 
la función yóguica de los fonemas, utilizados como “soportes” para la con- 
centración, y, en seguida, la aportación tántrica: la elaboración de un sistema 
gnóstico y de una liturgia interiorizada al revalorizar las tradiciones arcaicas 
sobre el “sonido místico”. 

La dhárant, literalmente “la que sostiene o encierra”, servía ya en los tiem- 
pos védicos como “soporte” y “defensa” para la concentración (dháraná); de 
ahí los otros nombres que recibe: kavaca y raksa, “protección”, “coraza”. Para 
los profanos, las dháraní son talismanes: protegen contra los demonios, las 
enfermedades y los maleficios. En cambio para los ascetas, los yoguines, 
los contemplativos, las dháraní se vuelven instrumentos de concentración, 
sea que se acuerden al ritmo del pránáyáma, o que se las repita mentalmente 
durante las fases de la respiración. A veces se adivina el sentido de algunas 
palabras mutiladas (amale, vimale, hime, vame, kale, etc., que expresan los 
conceptos de pureza, nieve, etc, cchinde, que sugiere el acto de desgarrar, de 
tallar, etc.) pero en la mayoría de los casos se trata de fonemas extraños e 
ininteligibles: hrím, hrám, hrúm, phat, etc. Como es probable que las dhára- 
ní se hayan utilizado durante meditaciones regidas por el pránáyáma, la 
invención fonética, forzosamente limitada a cierto número de sílabas, se 
compensaba con la profunda resonancia interior de esos “sonidos místicos”. 
Sin importar cuál sea el origen histórico de las dháran?, éstas tenían cierta- 
mente el valor de un lenguaje secreto, iniciático. En efecto, esos sonidos sólo 
revelaban su mensaje durante la meditación. Para el profano, las dhárani 


6 Textos y bibliografías críticas: notas VI. 5. 
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permanecían ininteligibles: su “sentido” no pertenecía al lenguaje racional, 
aquel que sirve a la comunicación de las experiencias seculares. Una dhára- 
ní, un mantra sólo revelaban su significación si se pronunciaban de acuerdo 
con las reglas y se asimilaban, es decir, se descubrían, “despertaban”. Este 
proceso se entenderá mejor cuando abordemos la metafísica que subyace al 
mantrayána. 

Los fonemas descubiertos durante la meditación expresaban quizá estados 
de conciencia de estructura “cósmica”, difíciles de formular por medio de una 
terminología profana. En la época védica se conocían ya experiencias de 
este tipo, aunque los escasos documentos que nos las han transmitido se 
contentan más bien con alusiones, en forma de imágenes y símbolos sobre 
todo. Nos encontramos ante una técnica espiritual netamente arcaica: ciertos 
“Extasis cósmicos” de los chamanes se expresan mediante invenciones foné- 
ticas ininteligibles que culminan a veces en la creación de un “lenguaje 
secreto” (véase nuestro Chamanisme, pp. 99 ss.). Se trata, pues, de experien- 
cias solidarias en cierto modo del descubrimiento del lenguaje y que, con ese 
regreso extático a una situación primordial, provocan el estallido de la con- 
ciencia diurna. Todo el esfuerzo del yoguin tántrico se emplea para “desper- 
tar” esa conciencia primordial y redescubrir la plenitud que precedió al 
lenguaje y la conciencia del tiempo. La tendencia hacia un “redescubrimien- 
to del lenguaje” para revalorizar íntegramente la experiencia profana, se 
traduce en el tantrismo sobre todo por la utilización de los “léxicos secretos” 
(véase p. 185). 

Las dháraní, como los mantra, se aprenden “de boca del maestro” (guru- 
vaktratah); no se trata, pues, de fonemas pertenecientes al lenguaje profano o 
que puedan aprenderse de los libros: uno debe “recibirlos”. Pero una vez 
recibidos de la boca del maestro, los mantra tienen poderes ilimitados. Un 
texto tántrico de primer orden, como es el Sádhanamála no vacila en afirmar: 
“¿Hay algo que no pueda realizarse con los mantra si se los aplica conforme 
a las reglas?” (ed. Battacharya, p. 575). Se puede incluso adquirir la condi- 
ción de Buda (ibid. p. 270). El mantra lokanátha, por ejemplo, puede absol- 
ver los más grandes pecados (ibid. p. 31) y el mantra ekajata es tan poderoso 
que, en el momento mismo en que se pronuncia, el iniciado está a salvo de 
cualquier peligro y alcanza la santidad de Buda (p. 262). Todos los siddhi sin 
excepción —desde el éxito en el amor hasta la realización de la salvación— se 
obtienen con esas fórmulas místicas. Aun la ciencia suprema puede obtener- 
se directamente, sin estudios, mediante la pronunciación adecuada de ciertos 
mantra. Sin embargo, la técnica no es fácil: la pronunciación está prece- 
dida por una purificación del pensamiento; el practicante debe concentrar- 
se en cada una de las letras que componen el mantra, evitar la fatiga, etc. 
(2bid. p. 10). 

La eficiencia ilimitada de los mantra se debe al hecho de que son (o al 
menos pueden convertirse, mediante una recitación correcta) los “objetos” 
que representan. Cada dios, por ejemplo, y cada grado de santidad poseen un 
bijamantra, un ““sonido-místico” que es su- “semilla”, su “soporte”, es decir, 
su ser mismo. Al repetir, conforme a las reglas, ese bija-mantra el practicante 
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se apropia de su esencia ontológica, se asimila de manera concreta e inmedia- 
ta el dios, el estado de santidad, etc. Sucede incluso que una metafísica 
completa se concentre en un mantra. Las 8 000 estancias del voluminoso 
tratado maháyána Astasáhasrikáprajiápáramitá fueron resumidas en unas 
cuantas estancias que constituyen el Prajñá-páramitá-hrdaya-sútra; este pe- 
queño texto fue reducido a las escasas líneas de la Prajñá-páramitá-dháran: 
que, a su vez, fue concentrada en una Prajñá-páramitá-mantra; por último 
este mantra fue reducido a su “semilla”, el bíja-mantra: pram.” De suerte 
que podía dominarse toda la metafísica prajfápáramitá murmurando la 
sílaba pram. 

Empero, no se trata de un “resumen” de la prajñápáramitá, sino de la 
asimilación directa y global de la “Verdad del Vacío universal” (súnyatá) 
bajo la forma de una “Diosa”. Porque el Cosmos entero, con todos sus 
dioses, sus planes y sus modos de ser, se manifiesta en cierto número de 
mantra; el Universo es sonoro, de la misma forma en que es cromático, for- 
mal, sustancial, etc. Un mantra es un “simbolo” en el sentido arcaico del 
término: es al mismo tiempo la “realidad” simbolizada y el “signo” que 
simboliza. Existe una “correspondencia” oculta entre, por una parte, las 
letras y las sílabas “místicas” (las matrka, “las madres”, y los bíja, las “semi- 
llas””) y los órganos sutiles del cuerpo humano, y por otra parte entre esos 
órganos y las fuerzas divinas latentes o manifiestas en el Cosmos. Al trabajar 
sobre un “símbolo” se “despiertan” todas las fuerzas que le corresponden a 
todos los niveles del ser. Entre el mantrayána y la iconografía, por ejemplo, 
hay una perfecta correspondencia; porque a cada plano y a cada grado de 
santidad corresponden una imagen, un color y una letra especiales. Al medi- 
tar en el color o el sonido “místico” que lo representa, se penetra en cierta 
modalidad del ser, uno absorbe o se incorpora un estado yóguico, un dios, 
etc. Los “soportes” son homologables; se puede partir de cualquier soporte, 
empleando cualquier “vehículo” (imágenes, mantrayána, etc.) para similarse 
la modalidad ontológica o la manifestación divina que se desea adquirir. 
Entre esos planos múltiples hay continuidad, pero una continuidad mística, 
es decir, que sólo puede realizarse en algunos “centros”. El Cosmos, tal como 
se revela en la concepción tántrica, es un vasto tejido de las fuerzas mágicas; y 
las mismas fuerzas pueden despertarse u organizarse en el cuerpo humano 
mediante las técnicas de la fisiología mística. 

Cuando Vasubandhu decía, en su tratado Bodhisattvabhúmi? que el ver- 
dadero sentido de los mantra reside en su falta de significación y que, al 
meditar en esa no-significación, se llega a comprender la irrealidad ontoló- 
gica del Universo, traducía en función de su propia filosofía una experien- 
cia cuyo valor profundo se le escapaba o no le interesaba mucho. Porque, si 
bien es cierto que la repetición de los mantra anula la “realidad” del mundo 
profano, no es más que un primer paso del espíritu, indispensable para 
desembocar en una “realidad” más profunda. Toda repetición indefinida 

7 B. Bhattacharya, An Introduction to esoteric Buddhism, p. 56. 


8 Ed. Wogihara, pp. 272 ss., reproducido por S. B. Dasgupta, An Introduction to tantric 
buddhism, p. 66. 
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conduce a la destrucción del lenguaje; en algunas tradiciones místicas, esa 
destrucción parece ser la condición para las experiencias posteriores. 


“EXCURSUS””: EL “DHIKR”” 


Desde hace mucho tiempo se habían observado las semejanzas entre la técni- 
ca yóguico-tántrica y el dhikr musulmán, la repetición incesante del nombre 
de Dios. En un estudio reciente, L. Gardet expuso en detalle las diversas 
variedades de dhikr, examinando al mismo tiempo sus relaciones con el 
japa-yoga y el nembutsu zen (véase nota VI, 6). Es importante destacar la 
fisiología mística implicada en la práctica del dhikr: en ella se hace alusión a 
unos “centros” y órganos sutiles, a cierta visión interior del cuerpo humano, 
a manifestaciones cromáticas y acústicas que acompañan los diversos esta- 
dios de la experiencia, etc. La disciplina del soplo y la pronunciación ritual 
cumplen una función esencial; el proceso de la concentración no carece de 
semejanza con el método yóguico. El problema de los contactos históricos y 
las influencias recíprocas entre la India y el Islam aún no se ha resuelto. Aun 
cuando en el Corán se observe la mención incesante del nombre de Dios, y el 
dhikr goce de gran prestigio entre todo los sufis, es probable que la reglamen- 
tación de las posiciones corporales y de las técnicas respiratorias, reglamenta- 
ción detectable sobre todo a partir del siglo x11, se deba, al menos en parte, a 
influencias indias; se sabe que éstas se ejercieron claramente después del 
siglo Xn (recetas relacionadas con la física del éxtasis, etcétera). 

Los textos que siguen no pretenden brindar una exposición de la teología 
y de la técnica del dhikr, sino únicamente subrayar las semejanzas con 
la morfología del yoga tántrico. Según Ibn” Iyád, “la recitación se inicia a 
partir del lado izquierdo (del pecho) que es como el nicho que aloja a la 
lámpara del corazón, hogar de claridad espiritual. Prosigue yendo de la parte 
baja del pecho al lado derecho y remontando a lo alto de éste. Se continúa 
regresando a la posición inicial” (trad. Gardet, p. 654). Según Muhammad 
al-Sanúsi, “las posturas que deben asumirse [...] consisten en sentarse en el 
suelo, con las piernas cruzadas, los brazos sueltos a los lados de las piernas, la 
cabeza inclinada entre las dos rodillas y los ojos cerrados. Entonces se levanta 
la cabeza diciendo lá :láh durante el tiempo que transcurre entre la llegada 
de la cabeza a la altura del corazón y su posición sobre el hombro derecho. Se 
procura con atención apartar del espíritu todo lo que sea ajeno a Dios. 
Cuando la boca llega al nivel del corazón, se articula con rigor la invocación 
illa [...]. Y se dice Alláh frente al corazón, de manera más enérgica...” 
(trad. Gardet, 654-655). Se repite la fórmula elegida el mayor número de veces 
posible, a fin “de llegar a cesar cualquier enunciación, una vez asegurada la 
continuidad de la oración” (Gardet, 656). Hay concordancia entre el ritmo 
respiratorio y el ritmo de la repetición verbal. Un texto del siglo x11 (refirién- 
dose al más antiguo dhikr colectivo que se conoce) prescribe: el aliento se 
“emite por encima del seno izquierdo (para vaciar el corazón); entonces 
se expira del ombligo la palabra lá (contra el demonio sexual); luego se pro- 
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nuncia ¿láha sobre el hombro derecho y, en el ombligo, ¿llá; por último se 
articula fuertemente Alláh en el corazón vacio” (Massignon, citado por Gar- 
det, p. 658). 

Un autor moderno, el sheik Muhammad Amín al-Kurdí (muerto en 1914) 
en su tratado Tanwir al-qulub da detalles aún más precisos sobre las relacio- 
nes entre la respiración, los “centros del cuerpo sutil y las sílabas místicas 
durante el dh:kr (textos traducidos en Jean Gouillard, Petite Philocalie de la 
Priére du Coeur, París, 1953, pp. 317 ss.; el pasaje que aquí reproducimos se 
encuentra en las pp. 332-333): 


El dhakir pegará la lengua al paladar de la garganta y, tras haber inspirado, 
contendrá la respiración. Iniciará entonces la pronunciación con el vocablo lá 
imaginándoselo colocado bajo el ombligo; de allí jalará ese vocablo hacia el 
medio de los centros sutiles, donde se encuentra el centro llamado “lo más-oculto” 
y lo prolongará hasta que alcance el punto que corresponde al centro sutil del 
*“alma lógica” o “razonable”; este último centro está situado simbólicamente en el 
primer recinto del cerebro llamado el “jefe”. En seguida, el dhakir procederá a la 
articulación de la palabra “¿¡láha comenzando imaginativamente con el elemento 
fonético llamado hamzah (figurado en la transcripción con el apóstrofe) desde 
el cerebro y haciéndolo descender hasta el hombro derecho para hacerlo fluir hacia el 
punto correspondiente al centro sutil llamado el “espíritu”. Por último, el dhakír 
procederá a la pronunciación de 'illá-Lláh, haciendo partir imaginariamente al 
hamzah de “illá desde el hombro (derecho) y extendiéndolo hacia el “corazón” 
donde el dhaktir golpeará con la palabra final Alláh (representada en la transcrip- 
ción anterior sin la A debido a la elisión que produce la reunión de esos elementos 
de la fórmula); la fuerza de la respiración contenida golpeará también el “pequeño 
punto negro del corazón” para hacer salir el efecto y el calor hacia el resto del 
cuerpo y para que ese calor queme todas las partes corrompidas del cuerpo, al 
tiempo que las partes puras de éste se iluminarán con la luz del nombre de Alláh. 


Lo anterior se refiere al “dhikr de la lengua”, la liturgia oral interiorizada. 
Existen dos estadios superiores, el “dhikr del corazón” y el “dhikr íntimo” 
(sirr). Es sobre todo en el estadio del dhikr del corazón donde se manifiestan 
los fenómenos visuales (luminosos, coloridos; cf. Gardet, p. 671); el “dhikr 
de la lengua” provoca fenómenos auditivos concomitantes (Gardet, p. 667; 
véase nota III. 6, sobre los sonidos místicos). En el “dhikr de lo íntimo”, se 
anula la dualidad. '“No mediante fusión, es cierto, como en el caso indio, ya 
que permanece la conceptualización de la trascendencia divina, sino en una 
línea que se siente como una “desaparición” del sujeto en su ser mismo” 
(Gardet, p. 675). El estado que se alcanza es el de faná, “aniquilación”. Los 
fenómenos luminosos concomitantes se acentúan. Esta vez, “los fuegos del 
dhikr no se apagan, y sus luces no se alejan [...]. Ves siempre luces que 
suben, y otras que bajan; los fuegos a tu alrededor son claros, muy cáli- 
dos, y resplandecen” (Ibn'At2'*Alláh, citado por Gardet, p. 677). Se recorda- 
rán las experiencias fóticas del yoga, del tantrismo, del chamanismo (véan- 
se, pp. 242-243). 
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“MANDALA” 


Un ritual particular a la liturgia tántrica es la construcción del mandala. 
Este término significa literalmente “círculo”; las traducciones tibetanas lo 
vierten a veces como “centro” o como “lo que rodea”. En realidad es un 
dibujo bastante complejo que comporta un anillo externo y uno o varios 
círculos concéntricos que encierran un cuadrado dividido en cuatro triángu- 
los; en medio de cada uno de esos triángulos, al igual que en el centro del 
mandala, se encuentran otros círculos que contienen las figuras de las divi- 
nidades o sus emblemas. Este esquema iconográfico puede tener infinitas 
variantes: algunos mandala tienen la apariencia de un laberinto, otros la de 
un palacio con murallas, torres, jardines; los dibujos florales limitan con 
estructuras cristalográficas, y se cree reconocer el diamante y la flor de loto. 

El mandala más simple es el yantra, utilizado por el hinduismo (literal- 
mente “objeto que sirve para retener”, “instrumento”, “artefacto””): se trata 
de un diagrama “que se dibuja o graba sobre metal, madera, cuero, piedra, 
papel, o que se inscribe simplemente sobre el suelo, que se traza sobre un 
muro” (Louis Renou, L*Inde classique, p. 568). Su estructura puede conside- 
rarse como el paradigma lineal del mandala. En efecto, un yantra está consti- 
tuido por una serie de triángulos —nueve en el sríyantra, cuatro con la punta 
hacia arriba y cinco hacia abajo— en el centro de varios círculos concéntricos 
y enmarcados por un cuadrado con cuatro “puertas”. El triángulo con la 
punta hacia abajo simboliza el yon:, es decir, la Sakti; el que tiene la punta 
hacia arriba designa el principio masculino, Siva; el punto central (bindu) 
significa al Brahman indiferenciado. En otras palabras, el yantra presenta en 
un simbolismo lineal las manifestaciones cósmicas a partir de la unidad 
primordial. 

El manda la recoge el mismo simbolismo y lo desarrolla en niveles múlti- 
ples pero homologables. Al igual que el yantra, el mandala es a la vez 
una imagen del Universo y una teofanía: la creación cósmica es, en efecto, una 
manifestación de la divinidad; pero el mandala sirve igualmente como “'re- 
ceptáculo” a los dioses. En la India védica los dioses descendían al altar, lo 
que prueba la continuidad entre la liturgia tántrica y el culto tradicional. En 
el origen, todo altar o emplazamiento sagrado se consideraba un espacio pri- 
vilegiado, mágicamente separado del resto del territorio: en ese espacio 
cualitativamente diferente, lo sagrado se manifestaba mediante una ruptura 
de nivel que permitía la comunicación entre las tres zonas cósmicas: cielo, 
tierra, región subterránea. Esa concepción estaba sumamente extendida y 
desbordaba las fronteras de la India y aun de Asia: semejante valorización del 
espacio sagrado como Centro del Mundo y, por consiguiente, sitio de comu- 
nicación con el Cielo y los Infiernos que servía de base al simbolismo de las 
ciudades reales, los templos, las ciudades y, por extensión, de cualquier 
habitación humana. 

El tantrismo utiliza ese simbolismo arcaico, integrándolo en nuevos con- 
textos. Estudiando el simbolismo del mandala, tal como lo interpretan los 
textos, y describiendo el ritual de iniciación, se captarán mejor las revaloriza- 
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ciones impuestas por el tantrismo. (Para los textos y las bibliografías críticas, 
véase nota VI, 7.) El anillo exterior del mandala consiste en una “barrera de 
fuego” que, por una parte, prohíbe el acceso a los que no son iniciados, pero 
por otra, simboliza el conocimiento metafísico que “quema la ignorancia”. 
En seguida viene un “anillo de diamante”; ahora bien, el diamante es el 
símbolo de la conciencia suprema, la boddh:, la iluminación. Inmediata- 
mente dentro del “anillo de diamante” está inscrito un círculo alrededor del 
cual están representados ocho cementerios, que simbolizan los ocho aspectos 
de la conciencia desintegrada; el motivo iconográfico de los cementerios se 
observa sobre todo en los mandala dedicados a las divinidades aterradoras. 
Sigue después un anillo de hojas, que significa el renacimiento espiritual. 
En el centro de este último círculo se encuentra el mandala propiamente 
dicho, también llamado “palacio” (vimana), es decir, el lugar en que se 
disponen las imágenes de los dioses. 

El simbolismo real cumple una función importante en las construcciones 
y el ritual del mandala. En la India, como en otros lugares, la soberanía está 
en relación con lo sagrado. Buda es el cakravartin por excelencia, el cosmó- 
crata. La ceremonia que se celebra en el interior del mandala, y a la que 
regresaremos más tarde, es, en efecto, una abhiseka, es decir, un ritual de 
consagración real, un bautismo con agua;? las imágenes de Buda, situadas 
en los diversos círculos del mandala, visten tiaras reales y, antes de penetrar en 
el mandala, el discípulo recibe de manos del maestro las insignias reales. Su 
simbolismo es fácil de entender: el discípulo se equipara al Soberano porque 
se eleva por encima del juego de las fuerzas cósmicas (Tucci, Mandala, p. 51); 
es autónomo, perfectamente libre. La libertad espiritual, y ello no solamente 
en la India, se ha expresado siempre mediante la Soberanía. 

En la periferia de la construcción se abren cuatro puertas cardinales, de- 
fendidas por imágenes aterradoras, a las que se denomina los “guardianes de 
las puertas”. Su función es doble: por una parte, los “guardianes” defienden 
a la conciencia contra las fuerzas disgregantes del inconsciente y, por otra, 
tienen una misión ofensiva: para tener dominio sobre el mundo fluido y 
misterioso del inconsciente, la conciencia debe llevar la lucha al campo 
mismo del enemigo y, así, adoptar el aspecto violento y terrible que conviene 
a las fuerzas por combatir (Tucci, Op. cit., p. 65). Además, aun las divinida- 
des que se encuentran dentro del mandala tienen a veces un aspecto aterra- 
dor; son las divinidades que el hombre encontrará tras su muerte, en el estado 
de bardo. Los “guardianes de las puertas” y las divinidades terribles subra- 
yan el carácter iniciático de la penetración en un mandala. Toda iniciación 
presupone el paso de un modo de ser a otro, pero ese cambio de régimen 
ontológico está precedido por una serie más o menos grande de “pruebas” 
que el candidato debe vencer. La prueba iniciática clásica es la “lucha con el 
monstruo” (en el sentido literal de la palabra en las iniciaciones guerreras). 
En el nivel tántrico, los “monstruos” representan las fuerzas del inconsciente 


2 Uno de los más importantes textos tántricos sobre la iniciación en un mandala, el de 
Nadapáda (Náropá) se intitula justamente Sekoddesatiká, es decir “Comentario sobre el Tratado 
del bautismo”. 
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surgidas del “vacio” universal: se trata de vencer al miedo que suscitan. Y se 
sabe que el tamaño y el aspecto terrible de los '“monstruos” no son más que 
una creación del “miedo iniciático”. 

Este aspecto de la iniciación revela algunas similitudes de estructura entre 
el mandala y el laberinto. Numersoso mandala tienen por cierto, un diseño 
claramente laberíntico. Entre las funciones rituales del laberinto, nos intere- 
san dos sobre todo: por una parte, simbolizaba el más allá, y quienquiera que 
penetraba en él, gracias a la iniciación, realizaba efectivamente un descensus 
ad inferos (““muerte” seguida de “resurrección”); además representaba un 
“sistemas de defensa”, tanto espiritual (contra los malos espíritus y demonios, 
fuerzas del caos) como material (contra los enemigos). Como la ciudad cons- 
tituía, al igual que el templo o el palacio, un “Centro del Mundo”, se le 
defendía por medio de laberintos o muros contra los invasores y contra las 
fuerzas maléficas, contra los “espíritus del desierto”, que tratan de regresar 
las “formas” al estado de amorfismo del que salieron. Desde esta óptica, la 
función del mandala —como la del laberinto— sería al menos doble: por un 
lado, la inserción en un mandala dibujado en el piso equivale a una inicia- 
ción; por otro, el mandala “defiende” al discípulo contra cualquier fuerza 
destructiva y lo ayuda al mismo tiempo a concentrarse, a encontrar su propio 
“centro”. Esta última función se manifestará con más claridad cuando ha- 
blemos del sádhana tántrico. 

La liturgia comporta una serie de ritos. Se elige con cuidado el terreno en 
el que se dibujará el mandala: debe estar entero, sin piedras ni hierbas; se le 
compara, en efecto, con el plano trascendente, lo que indica ya el simbolismo 
espacio-temporal del mandala: se trata de introducir al discípulo en un 
plano ideal, transcósmico. Se sabe que el “terreno plano” es la imagen del 
Paraíso o de cualquier otro plano trascendente; en cambio, las variaciones 
orográficas significan la creación, la aparición de las Formas y del Tiempo. 
En el mandala puede verse así una imagen del Paraíso. En él se observan 
varios simbolismos paradisiacos. Para comenzar está la similitud entre el 
panteón integrado en el mandala y los Paraísos tal como los imaginaron los 
budistas (Sukhávati, Abhirati, Tusita, Trayastrimsa, etc.), los cuales tienen 
en el centro al Dios supremo, sentado en su pabellón real en medio de un 
parque con lagos, flores y pájaros, y rodeado de las demás divinidades (Tuc- 
ci, Budd hist Notes, p. 196). Sin embargo, el Paraíso de los budistas no es más 
que una variante entre muchas del Paraíso indio, cuya imagen más antigua 
es Uttarakuru, el País del Norte, considerado como la sede de los bienaventu- 
rados (ya en Aitareya-Bráhmana. VIII, 23; Tucci, p. 197). Según los textos 
budistas, Uttarakuru, Tierra de oro, brilla día y noche y goza de cuatro 
cualidades: el terreno es plano, reina una calma absoluta, es puro y sus 
árboles no tienen espinas. El arroz crece sin que nadie lo siembre, justo como 
en la tierra durante la Edad de Oro.!* 


10 Sobre Uttarakuru, cf. la bibliografía reunida por Tucci, Buddhist Notes, p. 197, n. i. La 
descripción clásica de la Edad de Oro, según los budistas, se encuentra en Mahávastu, I, pp. 338 
ss. Sobre los demás Paraísos hindúes y budistas y su relación con el Yoga, véase más adelante 
p. 300. 
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El simbolismo paradisiaco del mandala se destaca igualmente en otro 
elemento: la expulsión de los demonios. Se purifica de los demonios el 
terreno invocando a la Diosa de la Tierra, la misma a la que había evocado 
Buda en la noche de Bodhgaya. Dicho de otro modo, se repite el gesto 
ejemplar de Buda y el terreno se transforma mágicamente en “Tierra de dia- 
mante”, ya que el diamante era, como vimos, el símbolo de la incorruptibili- 
dad, de la realidad absoluta. Todo esto implica la abolición del Tiempo y de 
la Historia, y el retorno in ¿llo tempore, al instante ejemplar de la Ilumina- 
ción de Buda. Y se sabe que la abolición del Tiempo es un síndrome 
paradisiaco. 

Una vez llevados a cabo estos preparativos, se dibuja el mandala con ayuda 
de dos cuerdas; la primera, blanca, traza los límites externos del mandala; la 
segunda está hecha de hilos de cinco colores diferentes. Igualmente se puede 
dibujar el diagrama por medio de polvo de arroz coloreado. En los triángulos 
se disponen jarrones llenos de sustancias preciosas o perfumadas, cintas, 
flores, ramos, etc., para el “descenso” de los dioses (avahana). La iniciación 
tiene lugar un día festivo y en un sitio próximo al mar o a un río. La noche 
anterior a la ceremonia, el discípulo se duerme en la posición de “Buda 
entrando en Nirvána” (la “postura del león”: se acuesta sobre el lado dere- 
cho, posando la cabeza sobre la mano); al día siguiente, cuenta su sueño al 
guru y la iniciación no puede llevarse a cabo si a éste no le parece propicio. 

La ceremonia propiamente dicha comienza con una serie de purificaciones 
y consagraciones, sobre las cuales el Sekoddesatiká da numerosos detalles. El 
guru purifica los órganos del discípulo con mantra (U sobre la frente, I, A, 
R, AN sobre el sexo) y purifica también los objetos rituales, en especial los 
jarrones; coloca la “vasija triunfal” (vijayakalasa) en medio del mandala y le 
hace honores con perfumes e incienso. El discípulo, vestido de blanco, es 
coronado por el guru con una guirnalda de flores. En seguida, el discípulo 
traza un pequeño mandala, adornado con flores y oro, en torno a los pies de 
su maestro, para venerarlo y se ofrece a él junto con una muchacha pertene- 
ciente, en la medida de lo posible, a su propia familia. El guru le pone sobre 
la lengua cinco gotas de ambrosía (es decir, cinco sustancias sagradas) con los 
mantra apropiados, y consagra el incienso con otros mantra. Luego provoca 
la “obsesión del dios furioso” (krodávesa), rito particular a la iniciación que 
ha transmitido la Sekoddesatiká. Vajrapani, el dios irritado, se posesiona del 
discípulo cuando éste repite ciertos mantra y aspira con fuerza. Comienza a 
cantar y a bailar imitando los gestos tradicionales de las divinidades furiosas. 
Con este rito, las fuerzas del inconsciente invaden al discípulo, quien, al 
enfrentarlas, “quema” todo su miedo y su timidez. En seguida invoca, por 
medio sobre todo de los mudrá, a las cinco divinidades apacibles, las Sakti de 
los cinco Tathagathá, y recupera la calma. Si la posesión se prolonga desme- 
suradamente, el guru le toca la frente con una flor consagrada por el mantra 
OM A H Húm. Entonces venda los ojos a su discípulo y le pone una flor en 
la mano: éste la lanza al interior del mandala y el sector en que caiga revela la 
divinidad que le será particularmente favorable durante la iniciación. 

La penetración en el mandala se asemeja a cualquier “marcha hacia el 
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Centro”. (Se sabe que la circunambulación ritual en torno a un stúpa o un 
templo, pradaksina, al igual que la ascensión de las terrazas sucesivas de los 
grandes monumentos religiosos, indican también la “marcha hacia el Cen- 
tro”.) Como el mandala es una imago mund:, su centro corresponde al 
punto infinitesimal atravesado perpendicularmente por el axis mundi: al acer- 
carse a él, el discípulo se acerca al “Centro del Mundo”. Por cierto, en 
cuanto entra en el mandala, el discípulo se encuentra en un espacio sagrado, 
fuera del Tiempo; los dioses ya han “descendido” a los jarrones y las insig- 
nias. Una serie de meditaciones, para las cuales ya está preparado el discípulo, 
lo ayudan a reencontrar a los dioses en su propio corazón: asiste entonces, en 
forma de visión, al surgimiento de todas las divinidades que se elevan de su 
corazón, llenan el espacio cósmico y se reabsorben de nuevo en él. En otras 
palabras, “realiza” el proceso eterno de la creación y la destrucción periódi- 
cas de los mundos, lo que le permite penetrar en los ritmos del Gran Tiempo 
cósmico y comprender su vacuidad. Quebranta entonces el nivel del samsára 
y desemboca en un nivel trascendente: es el “gran misterio” del budismo 
maháyánico y tántrico, el “vuelco total” (parávrtti), la transmutación del 
samsára en absoluto, que se obtiene también por medio de otras técnicas.!! 
Dibujado sobre tela, el mandala sirve como “apoyo” a la meditación: el 
yoguin lo utiliza como una “defensa” contra las distracciones y las tentacio- 
nes mentales. El mandala “concentra”, vuelve invulnerable a los estímulos 
externos a quien medita, y aquí se capta la analogía con el laberinto que 
preserva de “malos espíritus” o “adversarios”. Al penetrar mentalmente en el 
mandala, el yoguin se acerca a su propio “Centro”, y este ejercicio espiritual 
puede entenderse en dos sentidos: 1) para llegar al Centro, el yoguin rehace y 
domina el proceso cósmico, porque el mandala es la imagen del mundo; 
2) pero dado que se trata de una meditación y no más de un ritual, el yoguin 
puede, a partir de ese “soporte” iconográfico, reencontrar el mandala en su 
propio cuerpo. No hay que perder de vista jamás que el universo tántrico 
está constituido por una serie indefinida de analogías, homologaciones y 
simetrías; a partir de cualquier nivel es posible establecer comunicaciones 
místicas con los demás, para reducirlos finalmente a la unidad y dominarlos. 
Antes de estudiar la inserción del mandala en el propio cuerpo del yo- 
guin, digamos unas palabras sobre los dibujos análogos que se observan 
fuera del dominio indo-tibetano. En culturas muy diversas (las dos Américas, 
Oceanía, etc.) se ha descubierto cierto número de figuras a base de círculos, 
triángulos y laberintos que están en relación con el culto: esto es evidente 
sabre todo en el caso de los “círculos mágicos” y los laberintos iniciáticos. 
Igualmente presentan un carácter mandálico los dibujos rituales de algunas 
tribus norte y sudamericanas, que representan las diversas fases de la Crea- 
ción del Universo. No tenemos que emprender aquí su estudio. Recordemos 


11 El profesor Tucci interpreta ese proceso misterioso como una integración del inconsciente, 
que se obtiene mediante la toma de posesión de su símbolos (Mandala, p. 23). Pero, como el 
“inconsciente” no es otra cosa que la conciencia cósmica, la “conciencia-depósito” (alaya- 
vijñána), su integración se traduciría en la psicología de Jung mediante lo que él llama la integra- 
ción del inconsciente colectivo. 
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solamente que estos ““mandala” se dibujan cuando se procede a una cura. Lo 
cual nos lleva a la otra clase de “mandala”, descubiertos por C.G. Jung en las 
pinturas que ejecutan algunos de sus pacientes. Según el autor de la hipóte- 
sis sobre el inconsciente colectivo, los ““mandala” representan estructuras de 
las psique profunda. En consecuencia, cumplen una función en el proceso 
central del inconsciente, proceso al que Jung denomina el proceso de indivi- 
duación. Jung formuló su hipótesis tras haberse percatado del siguiente 
hecho: en los sueños y las visiones de muchos de sus pacientes, los “manda- 
las” aparecían cuando el proceso de individuación estaba culminando. La 
imagen espontánea del mandala correspondía así a una victoria espiritual, 
en el sentido de que una porción del inconsciente colectivo —esa inmensa 
zona de la psique que amenazaba la integridad de la persona— es asimilada e 
integrada por el consciente. 

El redescubrimiento espontáneo de los ““mandala” por el inconsciente 
plantea un problema importante: podemos preguntarnos si el “inconscien- 
te” no remedaría en este caso ciertos procesos por medio de los cuales el 
“consciente” (o, en ciertos, casos, el “transconsciente””)!? se esfuerza por ob- 
tener la plenitud y por conquistar la libertad. Porque ese redescubrimiento, 
inconsciente, de un esquema iniciático no está aislado: sabido es que todos 
los grandes simbolismos místicos se manifiestan espontáneamente en los 
sueños, las alucinaciones e incluso los éxtasis patológicos; en ellos, efectiva- 
mente, se han registrado experiencias y símbolos de ascensión, de “marcha 
hacia el Centro”, de descenso a los Infiernos, muerte y resurrección, pruebas 
iniciáticas, y aun los simbolismos complejos de la alquimia. En cierta medi- 
da, puede hablarse de una “imitación simiesca”, tomando este término en su 
sentido estricto: imitación de los comportamientos y gestos, pero sin la expe- 
riencia íntegra de los contenidos implícitos. Se puede descubrir el mandala 
en el interior del propio cuerpo, y entonces la liturgia se ““interioriza”, es 
decir, se transforma en una serie de meditaciones sobre los diversos “centros” 
y órganos sutiles. 


3 


EL ELOGIO DEL CUERPO. EL HATHAYOGA 


El cuerpo humano adquiere en el tantrismo una importancia que nunca 
antes logró en la historia espiritual de la India. Ciertamente, la salud y la 
fuerza, el interés por una fisiología homologable al Cosmos e implícitamen- 
te santificada, son valores védicos, cuando no prevédicos. Sin embargo, el 
tantrismo lleva hasta sus últimas consecuencias la concepción de que la 
santidad sólo es realizable en un “cuerpo divino”. El pesimismo y el ascetis- 
mo upanishádicos y posupanishádicos quedan abolidos. El cuerpo deja de ser 
la “fuente del dolor”, para convertirse en el instrumento más seguro y cabal de 
que dispone el hombre para “conquistar la muerte”. Y ya que la liberación 
puede obtenerse desde esta vida, el cuerpo debe conservarse el mayor tiempo 
posible y en un perfecto estado, precisamente para facilitar la meditación (cf. 


12 Ponemos entre comillas todos estos términos justamente porque en este contexto se entien- 
den no solamente en su sentido psicológico. 


EL YOGA Y EL TANTRISMO 171 


Gheranda Samhitá, 1, 8). Como veremos más tarde, la alquimia india se 
propone un fin parecido. 

En el Hevajra Tantra, Buda (Bhagaván) proclama que sin un cuerpo 
perfectamente sano es imposible conocer la beatitud. Ese adagio se reitera 
con insistencia en la literatura tántrica y sahajiyá. Saraha lo expresa en su 
estilo metafórico: “Aquí (en el cuerpo) se hallan el Ganges y la Jumná, y 
Prayaga y Bénareés; aquí la Luna y el Sol, los lugares sagrados, los Pítha y los 
Upapitha. Aún no he visto un sitio a la vez de peregrinación y beatitud 
comparable a mi cuerpo.” El propio Buda se esconde en el cuerpo, dice 
también Saraha. (Textos reproducidos por Dasgupta, Obscure religious cults, 
pp. 103 ss.) 

Pueden distinguirse al menos dos orientaciones, diferentes pero conver- 
gentes, en esa apreciación enfática del cuerpo humano y sus posibilidades: 1) 
la importancia que se da a la experiencia total de la vida como parte inte- 
grante del sádhana, que es la posición general de todas las escuelas tántricas; 
2) es, además, la voluntad de dominar el cuerpo para transmutarlo en un 
“cuerpo divino”, que es la posición sobre todo del Hathayoga. Tal dominio 
debe comenzar humildemente teniendo como base un conocimiento preciso 
de los órganos y funciones. Porque, “¿de qué modo los yoguines que no 
conocen su cuerpo como (siendo) una casa con una columna y nueve puertas 
y presidida por las cinco divinidades tutelares, podrán alcanzar la perfección”? 
(Goraksa Sataka, 14). Sin embargo, lo que siempre se persigue es la perfec- 
ción, y ésta, como veremos en seguida, no es de tipo higiénico ni atlético. El 
Hathayoga no debe ni puede confundirse con una gimnástica. El surgimien- 
to del Hathayoga está ligado al nombre de un asceta: Gorakhnáth, fundador 
de una orden, los Kánphata-yogí. Él vivió al parecer en el siglo xn y quizá 
aun antes. Todo lo que sabemos sobre Gorakhnáth está desfigurado por una 
mitología sectaria y un abundante folklore mágico (véase posteriormente, 
pp. 221-222); pero indicaciones bastante confiables permiten suponer que ha- 
bía tenido una estrecha relación con el Vajrayána. Además, como veremos, los 
tratados hathayóguicos se refieren a las prácticas sexuales que preconizaba el 
tantrismo budista. 

Se considera a Gorakhnáth como el autor de un tratado perdido en la actuali- 
dad, Hathayoga, y de un texto que aún se conserva, el Goraksasataka. Un comen- 
tario de este último, la Goraksa paddhati, explica el término hatha (literal- 
mente “violencia, esfuerzo violento”) como ha = Sol y tha = Luna; la unión 
de la Luna y el Sol sería el Yoga. (Según otros textos, ha-thau = súryacan- 
drau = pránapánau). Más adelante se verá que esta interpretación responde 
perfectamente a la doctrina tántrica. Los Kánphata llaman a su propia disci- 
plina Hathayoga, pero este término pronto designó el conjunto de las recetas 
y disciplinas tradicionales por medio de las cuales se lograba dominar perfec- 
tamente el cuerpo. En todo caso, los tratados hathayóguicos dependen de un 
modo u otro de la literatura de los Gorkhnáthayoguines o que pasa por tal. 
Se cuenta con gran cantidad de textos (Briggs, Gorakhnáth and the Kánp- 
hata Yogís, pp. 251 ss.), pero fuera del Goraksasátaka, sólo tres presentan 
interés para nuestro estudio: 1) Hathayogapradipika (de Svátmáráma Svámin, 
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probablemente del siglo xv: utiliza y reproduce numerosas estancias del Go- 
raksasátaka); 2) Gheranda samhitá (de un tal Gheranda, vaisnava de Benga- 
la; reproduce con abundancia la HY-pradipika); 3) Siva samhitá (más largo 
que los anteriores —contiene 517 estancias— y filosóficamente más elabora- 
do; el yoga tántrico está fuertemente matizado por el Vedánta). De estos tres 
textos, el más antiguo parece ser HY-pradipika que, según la tradición, se 
funda en el Hathayoga, tratado perdido en la actualidad.!* 

Las influencias budistas son fácilmente reconocibles. El Hathayogapradí- 
pika emplea incluso el vocabulario mádhyamika (p. ej. el término súnya) y 
el primer verso de la Siva samhitá ostenta una fuerte coloración budista 
(ekamjñánam nityamádhyantasúnyam...). El Vedánta se mezcla al yoga, 
pero la justificación filosófica ocupa un sitio poco importante! en estos 
escritos generales, dedicados casi exclusivamente a las recetas técnicas. Los 
estados de conciencia que corresponden a los diversos ejercicios sólo se men- 
cionan ocasionalmente y de modo rudimentario. Lo que retienen los autores 
son sobre todo la física y la fisiología de la meditación. Se describen 32 ásana 
en el Gheranda samhitá y 15 en la HY-prad3 pika; la Siva samhitá menciona 
84 ásana, pero sólo se ocupa de cuatro. Se insiste en su valor mágico e 
higiénico: con ciertos ásana se fortalece la salud y se “conquista la muer- 
te”, con otros se obtienen siddh:.*5 Los refranes: “destruye la vejez y la muerte”, 
“conquista la muerte” (mrtyum jayati) ilustran el verdadero sentido y la 
orientación final de todas estas técnicas. La Gheranda samhitá dedica cinco 
estancias al pratyahára, en tanto que consagra 96 al pránáyáma y 100 a los 
mudrá. En un momento se verá que algunos detalles fisiológicos que se 
mencionan en relación con la disciplina presentan interés pese a ello. 

El Hathayoga concede una gran importancia a las “purificaciones” preli- 
minares, entre las que distingue seis especies: dháuti, basti, neti, nauli, tráta- 
ka, kapála bhát: (HY-Pr., UI, 22). Las más comunes son las dos primeras. Las 
dháuti, literalmente “limpiezas”, se dividen en varias clases y subclases: ““lim- 
piezas internas”, limpiezas de dientes, del recto, etc. (Gheranda samhitá, 1, 
13-44). La más eficaz es la dháuti karma (HY.-Pr., UL, 24): se efectúa tragando 
un largo trozo de tela el cual se deja cierto tiempo en el estómago (v. también 
Theos Bernard, Hatha Yoga, pp. 15 ss.). El basti comprende la limpieza del 
intestino grueso y del recto (HY-Pr., II, 26-28; Gheranda Sam., I, 45-49), que 
se efectúa por bombeo anal (cf. Bernard, pp. 17 ss.). El net: consiste en 
la limpieza de las fosas nasales por medio de hilos que se introducen en las 


13 Fitz-Edward Hall, A Contribution towards an Index to the Bibliography of the Indian 
Philosophical Systems (Calcuta, 1859), p. 15. Sobre las ediciones, las traducciones de los textos 
hathayóguicos, véase nota VI. 8. 

14 Veamos algunas muestras de la “teoría” implícita: el sufrimiento es universal, se lo encuen- 
tra incluso en los Cielos (Siva samhitá, 1, 29). El hombre debé renunciar a los frutos de sus 
acciones (¿b., 1, 30), a los vicios y las virtudes (I, 32), etc. El Universo tiene su origen en chaitanya 
(I, 49) y Maya (1, 64), porque Isvara quiso crear el mundo, pero de su deseo nació avidya, madre 
del falso Universo (1, 69); etcétera. 

15 Por ejemplo, padmásana destruye cualquier enfermedad (Gherandasamhtitá, 11, 8), muktása- 
na y vajrásana conceden “poderes milagrosos” (ibid., II, 11-12), mrtásana calma las agitacio- 
nes del espíritu (1, 19), bhujañigásana despierta la kundalini (Il, 42-43). 
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ventanas de la nariz (HY-Pr., 11, 29-30: Gh. Sam., 1, 50-51). Por medio de 
movimientos enérgicos y complejos del estómago y de los intestinos se prac- 
tica el nauli (HY-Pr., 11, 33-34), ejercicio denominado laulikí yoga en la 
Gheranda Sam. (I, 52) (cf. las experiencias de Bernard, pp. 21 ss.). El trátaka 
consiste en fijar la mirada en un pequeño objeto hasta que broten las lágri- 
mas (HY-Pr., II, 31-32; Gh. Sam. 1, 53-54). Kapála bhát: comprende tres 
variantes de “purificación” de las fosas nasales (vámakrama, vyutkrama y 
sitkrama; cf. Gh. Sam., I, 56-60): en él se aspira el agua por las fosas nasales 
y se la escupe de vuelta por la boca, etcétera. 

Los textos no dejan de insistir en que estas “purificaciones” poseen un 
gran valor para la salud del yoguin, que previenen las enfermedades del 
estómago, del hígado, etc. (cf. Gh. Sam., 1, 15-16, etc.), lo que parece estar 
fuera de duda. No se olvidan de mencionar el régimen alimenticio (HY-Pr., 
I, 58, 59, 62; Gh. Sam., V, 17, etc.), el comportamiento social (hay que evitar 
los viajes, los baños matinales, la presencia de los hombres malos y las 
mujeres; ibid. IL, 62, 66, etc.). Como era de suponer, la “práctica” (abhyása) 
cumple una función decisiva (cf. Siva Samhtitá, IV); nada puede obtenerse sin 
“práctica”, lo cual por cierto es un leztmotiv tántrico. Por otra parte, si se 
“realiza” el Hathayoga, no existirá pecado o crimen que no pueda borrarse 
(matar a un brahman o a un feto, violar el lecho del maestro espiritual, etc., 
todos esos crímenes quedan abolidos con la yonimudrá, cf. Gh. Sam., II, 
43-44). El elogio de la eficacia mágica de un acto perfectamente llevado a 
cabo es más antiguo que la India. 

El pránáyáma destruye los pecados y confiere los 84 siddh: (Siva Sam., II, 
51-52; Gher. Sam., V, 1-2), pero ese ejercicio sirve sobre todo para purificar 
los náal (Siv. Sam., MI, 26; HY-Pr., UM, 4-9, 11, 20, 44). Cada nueva etapa en la 
disciplina de las respiraciones se acompaña de fenómenos fisiológicos. En 
general, disminuyen la duración del sueño, las excreciones y la orina (Siva 
Sam., HI, 40). Durante la primera etapa del pránáyáma, el cuerpo del yoguin 
empieza a transpirar (HY-Pr., 5, 12-13; Siva Sam., (IL, 40); durante la segunda 
etapa comienza a temblar; durante la tercera “se pone a saltar como rana”, y 
en la cuarta se eleva por los aires (Siva Sam., II, 41; cf. Gher. Sam., V, 
45-57). Según las experiencias personales de Theos Bernard (op. cit., p. 32), 
todas estas indicaciones, con excepción de la última, corresponden a estados 
realmente experimentados durantela práctica del pránáyáma hathayóguico. 
Se trata únicamente de síntomas poco importantes, que aparecen en los 
textos porque pueden servir para verificar objetivamente el éxito de alguna 
práctica. 

Mucho más importantes, en cambio, son los “poderes” reales que obtienen 
los yoguines, en especial su asombrosa capacidad de control sobre el sistema 
neurovegetativo y la influencia que pueden ejercer sobre los ritmos cardiaco y 
respiratorio. No entraremos aquí en la discusión de ese importante proble- 
ma. Basta recordar que, según los doctores Ch. Laubry y Thérése Brosse, los 
hathayoguines extienden a las fibras lisas el control que se tiene sobre las 
estriadas. Esto explicaría tanto los bombeos y reexpulsiones de líquido por la 
uretra o el recto, como la detención de la emisión seminal (¡e incluso el 


174 EL YOGA Y EL TANTRISMO 


“regreso del semen!””), ejercicio de primera importancia en el tantrismo de la 
“mano izquierda”. Para algunos de esos “poderes” se encontrará quizá otra 
explicación fisiológica. En el caso preciso del bombeo y la expulsión de 
líquido por la uretra, el doctor Jean Filliozat cree poder explicar el fenómeno 
mediante la insuflación de aire en la vejiga. Se funda para ello en un pasaje 
del Hathayogapradipika (NI, 86): “Con cuidado, por medio de un buen 
tubo, hágase con mucha suavidad una insuflación en la cavidad del rayo 
(vajra = el meato uretral) con una corriente de viento.” El comentario sáns- 
crito proporciona algunos detalles sobre la operación: 


Se manda fabricar una vara de plomo, lisa, con una longitud de catorce veces el 
ancho de un dedo y se practica la introducción en la uretra. El primer día se la hace 
entrar hasta el ancho de un dedo. El segundo, de dos [...]. Así progresivamente, 
aumentando cada vez. Para cuando se ha introducido a doce veces el ancho de un 
dedo, el canal de la uretra está limpio. Luego se manda hacer otra semejante, de 
catorce veces el ancho de un dedo, con una curva del ancho de dos dedos y el 
orificio en alto, la cual debe introducirse hasta doce veces el ancho de un dedo. En el 
exterior debe colocarse la curva de doce veces un dedo, con el orificio en alto. En 
seguida se toma un soplete parecido al del orfebre que permite aventar el fuego y 
se introduce el extremo en la curva del ancho de dos dedos con orificio en alto del 
soplete introducido doce dedos en la uretra, y se hace la insuflación. De esta 
manera, la limpieza del canal es correcta. Luego debe practicarse la absorción de 
agua por la uretra.!6 


Tras haber traducido este importante texto, el doctor J. Filliozat añade 
(¿bid., p. 33): 


Con todo, el inflamiento de la vejiga con aire no parece indispensable a todos los 
yoguines que practican la aspiración vesical: A nosotros nos tocó observar cómo 
uno de ellos operaba sin haberse practicado antes la inyección de aire. Si tal 
inyección hubiera ocurrido fuera de nuestra presencia, tendría que haberse reali- 
zado más de media hora antes, pues el yoguin ejecutó durante ese intervalo muchos 
otros ejercicios antes de la aspiración vesical. Nuevas observaciones, más precisas. 
que las que hasta ahora han podido hacerse, se imponen 


De este modo, parecen existir varios métodos hathayóguicos para obtener los 
mismos resultados. Estamos así en derecho de suponer que algunos yoguines 
se especializaban en las técnicas fisiológicas, pero que la mayoría seguían la 
tradición milenaria de la “fisiología mística”. En efecto, pese a que los 
hindúes hayan elaborado un sistema complejo de medicina científica, nada 
nos obliga a creer que las teorías de la fisiología mística se hayan desarrolla- 
do en dependencia de esta medicina objetiva y utilitaria o al menos en 
relación con ella. La “fisiología sutil” se elaboró quizá a partir de experien- 
cias ascéticas, extáticas y contemplativas, que se expresaron en el mismo 
lenguaje simbólico de la cosmología y del ritual tradicionales. Esto no quie- 


16 3. Filliozat, “Les limites des pouvoirs humains dans l'Inde” (Études Carmélitaines: Limites 
de l'humain, París, 1953, pp. 23-38), p. 33. Véase también nota VI. 8. 
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re decir que esas experiencias no fueran reales: lo eran, pero no en el sentido 
en el que un fenómeno físico es real. Los textos tántricos y hathayóguicos 
nos sorprenden por su “carácter experimental”, pero se trata de experiencias 
que se efectúan en niveles que no son el de la vida cotidiana, profana. Las 
“venas”, los “nervios”, los “centros”, de que hablaremos en unos instantes, 
corresponden sin duda a experiencias psicosomáticas y están en relación con 
la vida profunda del ser humano, pero no parece que las “venas” y los 
términos análogos designen órganos anatómicos y funciones estrictamente 
fisiológicas. Muchas veces se ha intentado localizar anatómicamente esas 
“venas” y “centros”. Walter, por ejemplo, cree que nádí significa en el 
Hathayoga “venas”; identifica ¿dá y pingalá con la carótida (leva y dextra) y 
bráhmarandhra con la sutura frontalis (cf. Walter, Svát márána's Hathayoga- 
pradipiká, p. IV, VI y IX). Por otra parte, la identificación de los “centros” 
(cakra) con sus plexos se volvió común; múládhára cakra sería el plexo sacro; 
svádhisthána, el plexo prostático; manipúra, el plexo epigástrico; anáhata, 
el plexo faríngeo; ajñá cakra, el plexo cavernoso (véase nota VI, 8). Pero 
basta leer con atención los textos para darse cuenta que se trata de experien- 
cias transfisiológicas; que todos esos “centros” representan “estados yógul- 
cos”, es decir, inaccesibles sin una ascesis espiritual: las mortificaciones y las 
disciplinas meramente psicofisiológicas no bastan para “despertar” los cakra 
o penetrarlos: lo esencial, lo indispensable, sigue siendo la meditación, la 
“realización” espiritual. Por ello es más prudente considerar la “fisiología 
mística” como el resultado y la conceptualización de las experiencias inicia- 
das desde hacia mucho tiempo por los yoguines y ascetas; ahora que, no 
debemos olvidar que estos últimos operaban sus experiencias sobre un “cuer- 
po sutil”, es decir, utilizando sensaciones, tensiones, estados transconscientes 
inaccesibles a los profanos, que dominaban una zona infinitamente más 
vasta que la zona psíquica '“normal”, que penetraban en las profundidades 
del inconsciente, y sabían “despertar”” las capas arcaicas de la conciencia 
primordial, la cual se halla fosilizada en los demás humanos. 

El cuerpo construido poco a poco por los hathayoguines, los tántricos y 
los alquimistas correspondía en cierto modo al cuerpo de un “hombre-dios”, 
y se sabe que este concepto tiene una larga prehistoria indo-aria y prearia. La 
teandria tántrica no era más que una variante nueva de la macrantropía 
védica. El punto de partida de todas estas fórmulas era naturalmente la 
transformación del cuerpo humano en un microcosmos, teoría y práctica 
arcaicas, que se observan aquí y allá en el mundo y que en la India aria se 
hallaban estructuradas desde los tiempos védicos. Las “respiraciones”, como 
hemos visto, se identificaban con los vientos cósmicos (cf. Atharva Veda, XI, 
4, 15) y los puntos cardinales (Chandogya Up., II, 13, 1-5). El aire “teje” el 
Universo (Brhad. Up., III, 7, 2) y la respiración “teje” al hombre (Ath. Veda, 
X, 2, 13) y ese simbolismo del tejido culminó en la India con la grandiosa 
concepción de la ilusión cósmica (la Máya) y en otros lugares con las concep- 
ciones del “hilo de la vida” y del destino hilado por algunas diosas (cf. 
nuestro libro Images et Symboles, pp. 149 ss.). Cuando el sacrificio védico se 
ha “interiorizado”, el cuerpo se vuelve un microcosmos (cf. Vaikhánasasmár- 
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tasútra, 11, 18). La columna vertebral se identifica con la montaña Meru, es 
decir, el eje cósmico. Por esta razón, según el simbolismo búdico, Buda no 
podía volver la cabeza, sino que estaba obligado a volver todo el cuerpo “tal 
como el elefante””: su columna vertebral estaba fija, inmóvil, como el Eje del 
Universo. Según las tradiciones, el Merudanda está constituido por un solo 
hueso, lo que indica su carácter sobredeterminado, no anatómico. Tal texto 
tántrico precisa que Sumeru se encuentra en el cuerpo mismo; la caverna de 
la Montaña se equipara a la verdad suprema (Dohákosa, Núm. 14). Mediante 
una meditación yóguica se “realiza” el antropocosmos: “Imagina que la 
parte central (columna vertebral) de tu cuerpo es el monte Meru; los cuatro 
miembros principales son los cuatro continentes; los cuatro miembros me- 
nores los subcontinentes, la cabeza los mundos de los deva, los dos ojos el 
Sol y la Luna, etc.” (Evans-Wentz, Le yoga tibétain, trad. fran., p. 327). 

El sádhana tántrico utiliza esta cosmo-fisiología arcaica. Pero todas esas 
imágenes y todos esos símbolos presuponían una experimentación mística, 
la teandria, la santificación del hombre por medio de las disciplinas ascéticas 
y espirituales. Las actividades sensoriales se hallaban amplificadas en una 
proporción alucinante, luego de innumerables identificaciones de órganos y 
funciones fisiológicas con las regiones cósmicas, con los astros, con los dio- 
ses, etc. El Hathayoga y el Tantra transubstanciaban el cuerpo creándole 
dimensiones macrantrópicas y equiparándolo a los diversos “cuerpos místi- 
cos” (sonoros, arquitectónicos, iconográficos, etc.). Por ejemplo, un tratado 
tántrico javanés, el Sang hyang kamaháyánikan, sobre el que Stutterheim y 
P. Mus llamaron la atención (cf. Mus, Barabudur, 1, pp. 66 ss.), identifica 
cada elemento somático del cuerpo humano con una letra del alfabeto y una 
pieza del monumento arquitectónico, stúpapráisáda (que, a su vez, se equipa- 
ra con Buda y con el Cosmos). Muchos “cuerpos sutiles”? se superponen 
aquí: el cuerpo sonoro, el cuerpo arquitectónico, cosmológico y místico- 
fisiológico (porque la homología se refiere no a los órganos profanos sino a 
los cakra, a los “centros””). Esta homologación múltiple debe “realizarse”; 
pero como consecuencia de la experiencia yóguica, el “cuerpo físico” se 
“dilata”, se “cosmiza”, se transubstancia. Las “venas” y los “centros” de 
que hablan los textos se refieren en primer lugar a estados realizables ex- 
clusivamente mediante una amplificación extraordinaria de la “sensación 
del cuerpo”. 


-) => 


Los “NAápt”: “IDA”, “PINGALA”, “SUSUMNA 


El cuerpo —cuerpo físico y “sutil” a la vez— está constituido por cierto 
número de nád! (literalmente canales, vasos, venas o arterias, pero también 
“nervios”) y de cakra (literalmente círculos, discos, pero traducido general- 
mente como ““centros”). Podría decirse, simplificando, que la energía vital, 
vajo la forma de “respiraciones”, circula por los nádí y que la energía cósmica 
y divina se encuentra, latente, en los cakra. 

Existe un número considerable de nádi: “Al igual que los grandes y 
pequeños nád! que se despliegan en una hoja de asvattha, es imposible contar- 
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los” (Trisikhibráhmanopanisad, 76). Se aventuran, empero, algunas cifras: 
300 000 (Siva Samhitá, TL, 14, Goraksasátaka, 13), 200 000 (Goraksa Pad- 
dhati, 12), 80 000 (Trisikhibráhmanopanisad, 67), pero sobre todo 72 000 (H Y- 
Prad., 1V, 8; etc.). Entre ellas, 72 tienen una importancia particular. No se 
nombra a todas. La Siva Samahitá habla de 14, en tanto que la mayoría de 
los textos enumeran 10: ¿dá, pingalá (o pinglá), susumná, gándhárt, hasti- 
jihvá, púsá, yasasuini, álambusá, kúhús y samkhini (Goraksasátaka, 27, 28: 
algunos nombres varían en las demás listas; cf. p. ej. Trisikhibráhm., 70-75). 
Esas nádi desembocan respectivamente en la fosa nasal izquierda, la fosa 
nasal derecha, el brahmarandhra, el ojo izquierdo, el ojo derecho, la oreja 
derecha, la oreja izquierda, la boca, el órgano genital y el ano (Goraksasat, 
29-31; pero existen otras variantes: algunas nádí alcanzan, según otros textos, 
los talones). 

Las más importantes de todas estas nád?, aquellas que cumplen la función 
capital en todas las técnicas yóguicas, son las tres primeras: ídá, pingalá y 
susumná. En un momento recordaremos algunos nombres y el complejo 
sistema de homologación elaborado en torno a ¿dá y pingalá. Mencionemos 
desde ahora algunos entre los sinónimos de la susumná: brahmanádi (HY- 
Pr., Il, 46), mahápatha (la “Gran vía”), smasána (el cementerio), sámbhavi 
(= Durgá), madhyamárga (la “Vía de En Medio”), saktimárga (la Vía de la 
Sakti; cf. HY-Pr., MI, 4). Su simbolismo se aclarará posteriormente. 

La descripción de las nádí es casi siempre sumaria: en ella abundan los clisés, 
- las fórmulas estereotipadas, y se verá que el “lenguaje secreto” hace más 
difícil aún su comprensión. Veamos uno de los textos fundamentales sobre la 
estructura mística de la susumná: (Satcakranirúpana, 1-3, trad. L. Renou) 


En un emplazamiento al exterior del monte Meru ( = la columna vertebral) están 
situados, a su izquierda y a su derecha, los dos canales (nád?), la Luna y el Sol 
(= ¿dá y pingalá). El vaso (llamado) susumná está en el centro: está hecho de tres 
constituyentes!” (de la materia) y tiene figura de luna, y de sol y de fuego; entera- 
mente compuesto de flores del dhústúra, se extiende del centro del kanda!*? hasta la 
cabeza, y aquello que llaman la vajrá, en su interior, se alarga, brillante, de la 
región del pene a la cabeza. Dentro de la (vajrá) se halla la citriní, a la que ilumina 
la sílaba OM: es comparable al hilo de la araña, sólo el Yoga de los yoguines 
puede alcanzarlo. Cuando la (kundalini) ha atravesado todos los lotos colocados 
en el centro del Meru (la citrin?) brilla intensamente bajo el efecto de esos (lotos) 
que se disponen en ramos (en torno a ella): su forma propia es intelecto puro. En 
el interior (de la citrin?) está el canal de Brahman, que comienza en el orificio de la 
boca de Hara (= Siva)!? y tiene su fin en el (sitio mismo del)? dios primordial. 
Sonriente como una guirnalda de relámpagos, brillante como una fibra (de 
loto) en el corazón de los ascetas, toda sutileza, inspiradora del conocimiento puro 
—hecha de una felicidad íntegra, teniendo como esencial el intelecto puro— la 


17 Tres envolturas que, del exterior al interior, son la susumná propiamente dicha, la vajrá o 
vájrini y la citriní. (Esta nota y las seis siguientes son del traductor del texto, Louis Renou.) 

18 Órgano situado “entre el ano y el pene”, punto de origen de las nádi. 

19 Se trata de la cima del linga, llamada Svayambhulinga, que tiene su sede en el “círculo” 
inferior del cuerpo, el múládhárá cakra. 

20 Es decir, en el parabindu, “punto supremo” situado en el “círculo superior”, el sahasrára. 
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puerta de Brahman?! se ilumina en su boca ( = la boca de Siva): es el emplazamien- 
to que da acceso a la oleada de néctar,?? es la sede del nudo. Es, según cuentan, la 
boca misma?* del vaso denominado susumná. 


Como se ve, se trata en efecto de un “cuerpo sutil” y de una “fisiología 
mística”. Y, sin embargo, no hay nada de “abstracto” en lo que acabamos de 
leer; no estamos frente a conceptualizaciones sino a imágenes que expresan 
experiencias transmundanas. Los textos repiten con insistencia que en el no 
iniciado las nádí se han vuelto “impuras”, que están “obstruidas” y que 
hay que “purificarlas” mediante los ásana, el pránáyáma y los mudrá (cf. por 
ej. HY.-Pr., 1, 58). El ¿dá y la pingalá portan las dos “respiraciones” pero 
también toda la energía sutil del cuerpo: nunca son simple y llanamente 
“vasos” o “canales”, órganos fisiológicos. Según el Sammohana Tantra (ci- 
tado por Satcakranirúpana), ¿dá es la Sakti y pingalá el Purusa. Otros textos 
nos dicen que lalaná (= idá) y rasaná (= pingalá) transportan respectivamen- 
te el semen y el óvulo (Sádhanamálá, Hevajra Tantra y Herukta T., citadas 
por Dasgupta, Introduction to tantric buddhism, p. 119). Pero el semen es de 
la esencia de Siva y de la Luna, y la sangre (equiparada generalmente al 
“rajas de las mujeres””) es de la esencia de Sakti y del Sol. (Goraksasiddhán- 
tasamgrahá, citado por Dasgupta, p. 172, n. 4.) En el comentarrio de Doháko- 
sa de Káanhupáda se precisa que la Luna nace del semen viril y el Sol del 
óvulo (1bid., p. 72, n. 5). Por cierto que los nombres más frecuentes para 1dá y 
pingalá en los Tantra hindúes y budistas son “Sol” y “Luna”. Sammohara- 
Tantra dice que la nád! de la izquierda es la “Luna” debido a su naturaleza 
suave y que la de la derecha es el “Sol” debido a su naturaleza fuerte. Hatha- 
yogapradípika las compara al día y a la noche, y pronto se verá la importancia 
de ese simbolismo temporal. Pero no hay que olvidar que ¿dá y p:ingalá 
transportan el práná y el apaná: ahora bien, el primero es Ráhu (el Asura 
que traga a la Luna) y el apaná es el “fuego del Tiempo” (Kálágn:; comenta- 
rio manuscrito al Dohákosa de Káanhu-páda, reproducido por Dasgupta, p. 173, 
n. 1). Ahí tenemos ya una de las claves de su simbolismo: por medio de las 
principales “respiraciones” y de los principales “canales sutiles” se puede 
llegar a destruir el Tiempo. 

En los Tantra budistas, a susumná corresponde avadhúti, y este “nervio” 
está considerado como el camino del Nirvána. La Sádhanamálá dice (p. 448): 
“Lalaná (= idá) es de la naturaleza de la Prajñá (la Gnosis) y rasána 
(= pingalá) es de la naturaleza del Upáya (el Medio): la avadhút? permanece en 
medio como la sede del mahásukha (la Gran Beatitud)”. Los comentarios de 
la Dohákosa han explicado el término avandhúti como ““aquello que destru- 
ye todos los pecados por su naturaleza ígnea” (cit. Dasgupta, p. 174). 

Ahora bien, los textos regresan continuamente a ese motivo: ¡conservad la 
vía de en medio, la derecha y la izquierda son trampas! **¡Cortad las dos alas 
llamadas Sol y Luna!” (Caryápada de Gundari, 4). “Hay que destruir lalaná 


21 El sitio que marca el acceso de la kundaliní hacia Siva. 
22 El néctar producido por la conjunción (sexual) de Siva supremo y de la Sakti. 
25 El punto de partida de la susumná al kanda. 
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y rasaná por ambos lados” (Dohákosa de Kánhupáda, 3). “Cuando la Luna y 
el Sol están bien mezcaldos, el mérito y el no mérito desaparecen inmediata- 
mente” (Saraha). Uno obtiene la Gran Beatitud (mahásukha) “manteniéndose 
en la vía de en medio y dominando (los caminos de) derecha e izquierda” 
(Caryá, 8, Kambalapáda). “La derecha y la izquierda son trampas” (Caryá 32, 
Sarahapáda: todos estos textos se reproducen, junto con muchos otros, en 
Studies on the Tantras, pp. 61 ss., de P. C. Baggchi). 

Retengamos provisionalmente dos aspectos de este simbolismo: 1) se da 
gran énfasis a las dos principales respiraciones, prána y apána, las equi- 
paradas con el Sol y la Luna: se trata, pues, de una ““cosmización” del 
cuerpo humano, 2) pero todo el esfuerzo del sádhaka apunta a unificar la 
“Luna” y el “Sol” y, para hacerlo, echa mano de la “vía de en medio”. 
Pronto veremos la complejidad polivalente del simbolismo de la unión Sol- 
Luna. Terminemos primero el análisis del cuerpo sutil con la descripción de 
los cakra. 


Los “CAKRA” 


Según la tradición hindú, existen siete cakra importantes, a los que se rela- 
ciona con los seis plexos y la sutura frontalis.?* 

1) Múládhára (múla = raíz) está situado en la base de la columna verte- 
bral, entre el orificio anal y los órganos genitales (plexo sacro-coccígeo). 
Tiene la forma de un loto rojo de cuatro pétalos, sobre el que están inscritas 
en oro las letras v, s, y y s. En medio del loto se halla un cuadrado amarillo, 
emblema del elemento Tierra (prthiv1) que tiene en su centro un triángulo 
con la punta hacia abajo, símbolo del yoni, y llamado Kámarúpa; en el 
núcleo del triángulo está colocado el svayambhú-linga (el linga que existe 
por sí mismo), con la cabeza brillante como una joya. Enroscado ocho veces 
(cual una serpiente) en torno a él, más brillante que el rayo, duerme Kunda- 
liní, que cierra con su boca (o con su cabeza) la abertura del linga. Kundalini 
obstruye de esta manera el brahmadvára (la “puerta de Brahman”, véase ante- 
riormente, pp. 177-178) y el acceso a la susumná. Múládhára cakra está en 
relación con la fuerza cohesiva de la materia, con la inercia, el nacimiento del 
sonido, el olfato, la respiración apana, los dioses Indra, Brahmá, Dákini, 
Sakti, etcétera. 

2) Svádhisthána cakra, también llamado jalamandala (porque su tattva es 
jala = agua) y medhrádhára (medhra = pene), está situado en la base del 
órgano generador masculino (plexo sacro). Loto con seis pétalos de color 
rojo-naranja, lleva inscritas las letras b, bh, m, r, l. En medio del loto, una 
media luna blanca, en relación mística con Varuna. En medio de la luna, un 
bíija-mantra que en su centro tiene a Visnú flanqueado por la diosa Sákini 
(según el Siva-Samhitá, V. 99, Rákini). Svádhisthána cakra está en relación 
con el elemento Agua, el color blanco, la respiración práná, el sentido del 
gusto, la mano, etcétera. 

24 Para una descripción más completa, referirse al tratado más autorizado acerca de la doctri- 


na de los cakra, Satcakra nirúpana (ed. y trad. Arthur Avalon, The Serpent Power, Londres- 
Madrás, 1919). Véase también nota VI. 9. 
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3) Manipúra (mani = joyas; púra = ciudad) o nábhisthána (nábhi = om- 
bligo), situado en la región lumbar a la altura del ombligo (plexo epigástri- 
co). Loto azul con diez pétalos y las letras, d, dh, n, t, th, d, dh, n, p, ph. En 
medio del loto, un triángulo rojo y sobre el triángulo el dios Mahárudra, 
sentado sobre un toro, teniendo a su lado a Lákini Sakti, de color azul. Este 
cakra está en relación con el elemento Fuego, el Sol, el rajas (flujo mens- 
trual), el aliento samána, el sentido de la vista, etcétera. 

4) Anáhata (anáhahata sabd es el sonido que se produce sin tocar dos 
objetos, esto es, un “sonido místico”): región del corazón, sede del prána y 
del javátman. Color rojo. Loto con doce pétalos dorados (letras k, kh, g, gh, 
etc.). En medio, dos triángulos dispuestos en forma de “sello de Salomón”, 
del color del humo, en el centro del cual se encuentra otro triángulo de oro 
que encierra un linga brillante. Por encima de los dos triángulos está situado 
Isvara asociado a la Kákiní Sakti (de color rojo). Anáhata cakra está en rela- 
ción con el elemento Aire, el sentido del tacto, el falo, la fuerza motriz, el 
sistema sanguíneo, etcétera. 

5) Visuddha cakra (el cakra de la pureza): región de la garganta (plexo 
laríngeo y faríngeo, en la unión de la espina dorsal y la médula oblonga), 
sede de la respiración udána y del bindu. Loto de 16 pétalos de color rojo- 
cenizo (letras a, á, ¿, u, ú, etc.). En el interior del loto, un espacio azul, 
símbolo del elemento ákása (éter, espacio), que tiene en el medio un círculo 
blanco que encierra un elefante. Sobre el elefante reposa el bijamantra (Hang) 
sosteniendo a Sadásiva, mitad plata, mitad oro, porque el dios está representa- 
do en su aspecto andrógino (ardhanárisvara). Sentado sobre un toro, porta en 
son numerosas manos una multitud de objetos y emblemas que le son par- 
ticulares (vajra, tridente, campana, etc.). La mitad de su cuerpo es la Sáda 
Gáuríi, con diez brazos y cinco rostros (cada uno con tres ojos). El visuddha 
cakra. se relaciona con el color blanco, el Éter (akasa), el Sonido, la piel, etc. 

6) Áj ¡ná (= orden, mandato) cakra, situado en el entrecejo (plexo cavernoso). 
Loto blanco con dos pétalos con las letras h y ks. Sede de las facultades 
cognoscitivas; buddhi, ahamkára, manas y los dol (= los sentidos) en su 
modalidad “sutil”. En el loto está inscrito un triángulo blanco, con la punta 
hacia abajo (símbolo del yon:i); en medio del triángulo un linga igualmente 
blanco, llamado ¿tara (el “otro””). Es aquí donde está la sede de Paramasiva. 
El bija-mantra es OM. La diosa tutelar es Hakini: tiene seis caras y seis 
brazos, y está sentada sobre un loto blanco. 

7) Sahasrára cakra: en la coronilla, representado bajo la forma de un loto 
invertido de mil pétalos (sahasra = mil). También llamado brahmasthána, 
brahinarandhra, nirvánacakra, etc. Los pétalos llevan todas las articulacio- 
. nes posibles del alfabeto sánscrito, que comprende 50 letras (50 X 20). En 
medio del loto se encuentra la luna llena que encierra un triángulo. Es ahí 
donde se experimenta la unión final (unmanf) de Siva y Sakti, meta del 
sádhana tántrico; es ahí donde desemboca la kundalini tras haber atravesado 
los seis cakra inferiores. Cabe señalar que el sahasrára no pertenece más al 
nivel del cuerpo, que designa ya el plano trascendente, y eso nos explica por 
qué se habla generalmente de la doctrina de los “*seis cakra”. 


EL YOGA Y EL TANTRISMO 181 


Existen aún otros cakra, menos importantes. Así, entre el múládhára y el 
svádhisthána se encuentra el yonisthána: es el sitio de reunión de Siva y de 
Sakti, sitio de beatitud, también llamado (como el múládhára) kamaárupa. Es 
la fuente del deseo y, en el nivel carnal, una anticipación de la unión 
Siva-Sakti que se lleva a cabo en el sahasrára. Muy cerca de ájnácakra se 
encuentra manas cakra y soma cakra, en relación con las funciones intelecti- 
vas y ciertas experiencias yóguicas. También cerca del ájnácakra está el 
kárana-rupa, sede las siete ““formas causales” que, se supone, producen y 
constituyen el cuerpo “sutil” y el cuerpo “físico”. Por último, otros textos 
hablan de cierto número de ádhára (= soporte, receptáculo), situados entre 
los cakra o que se identifican con ellos (véase nota VI, 9). 

Los Tantra budistas conocen solamente cuatro cakra, situados respectiva- 
mente en las regiones umbilical, cardiaca, laríngea y el plexo cerebral: este 
último, el más importante, se llama usnísa-kamala (loto de la cabeza) y co- 
rresponde al sahasrára de los hindúes. En los tres cakra inferiores se lo- 
calizan los tres káya (cuerpos): nirmána-káya en el cakra umbilical, dharma- 
káya en el cakra del corazón, sambogha-káya en el cakra de la garganta. No 
obstante, pueden observarse anomalías y contradicciones relativas al número 
y la localización de estos cakra (véase Dasgupta, An Introduction to tantric 
buddhism, pp. 163 ss.). Como en las tradiciones hindúes, los cakra se asocian 
con algunos mudrá y algunas Diosas: Locaná, Mámaki, Pándára y Tárá 
(Sri-samputa, citado por Dasgupta, p. 165). Hevajra-tantra proporciona, en 
relación con los cuatro cakra, una larga lista de ““cuaternidades”: cuatro 
tattva, cuatro anga, cuatro “momentos”, cuatro nobles verdades (árya-sattva), 
etc. (2b1d., pp. 166-167). 

Vistos en proyección, los cakra constituyen un mandala cuyo centro está 
marcado por el brahmarandhra. Es por cierto en este “centro” donde tiene 
lugar la ruptura de nivel, donde se efectúa el acto paradójico de la trascenden- 
cia, la superación del samsára y la “salida del Tiempo”. El simbolismo del 
mandala es igualmente constitutivo de los templos y de cualquier edificio 
sagrado indio: visto en proyección, el templo es un mandala. Se puede decir 
entonces que toda deambulación ritual equivale a una caminata de aproxi- 
mación hacia el Centro y que la entrada en un templo repite la inserción 
iniciática en un mandala o el paso de la Kundalini a través de los cakra. Por 
otra parte, el cuerpo se transforma a la vez en microcosmos (con el monte 
Meru como centro) y en panteón, ya que cada región y cada órgano “sutil” 
posee su divinidad tutelar, su mantra, su letra mística, etc. No solamente el 
discípulo se identifica con el Cosmos, sino que también llega a redescubrir 
en su cuerpo la génesis y la destrucción de los Universos. Como veremos, el 
sádhana comprende dos etapas: 1) la ““cosmización” del ser humano y 2) la 
“trascendencia” del Cosmos, es decir, su “destrucción”? mediante la unifica- 
ción de los contrarios (*“Sol” — “Luna”, etc.) El signo por excelencia de la 
trascendencia está constituido por el acto final de la ascención de la kundali- 
ní: su unión con Siva, a la cima de la caja craneana, en el sahasrára.?> 


25 No olvidemos, sin embargo, que numerosas escuelas tántricas no utilizan el simbolismo de 
kundaliní para expresar la unión de los contrarios. Véase más adelante, p. 185. 
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“KUNDALINT ” 


Ya hemos evocado ciertos aspectos de la Kundaliní: 'se la describe a la vez 
bajo la forma de una serpiente, de una Diosa y de una “energía”. Hathayo- 
gapradipika, TI, 9, la presenta en los siguientes términos: “Kutiláng? (la del 
cuerpo torcido), Kundaliní, Bhujangí (serpiente hembra), Sakti, Isvarí, 
Kundalí, Arundhatí, todos estos términos son válidos. Así como se abre una 
puerta con una llave, el yoguin abre la puerta de la liberación (mukti) 
liberando la kundaliní por medio del Hathayoga” (cf. Goraksasataka, 51). 
Cuando la Diosa dormida es despertada por la gracia del guru, se atraviesan 
rápidamente todos los cakra (Siva-Samhitá TV, 12-14; HY-Pr., MI, 1 ss.). 
Identificada con Sabdabrahman, con OM, Kundaliníi acumula todos los 
atributos de todos los dioses y todas las diosas (Saradá-tilaka Tantra, 1, 14, 55; 
XXV, 6s5s.). Bajo la forma de una serpiente (¿b3d., 1, 54), habita en medio del 
cuerpo (dehamadhyayá) de todas las creaturas (I, 14). En la forma de Parasak- 
ti, kundaliní se manifiesta en la base del tronco (ádhára, 1, 53), bajo la forma 
de Paradevata, habita en medio del nudo que se encuentra en el centro del 
ádhára, de donde salen las nád? (XXVI, 34). Kundaliní se mueve dentro de la 
susumná mediante la fuerza del sentido interno (manas) liberado por el 
prána: es “llevada a través de la susumná como el hilo por la aguja” (Gorak- 
sasataka. 49). Se la despierta por medio de los ásana y los kumbhaka: “enton- 
ces el prána se absorbe en el Vacío” (sunya; HY-Pr., IV, 10). 

El despertar del kundaliní provoca un calor sumamente intenso y su pro- 
greso a través de los cakra se manifiesta por el hecho de que la parte inferior 
del cuerpo se pone inerte y helada como un cadáver, mientras que la parte a 
la que atraviesa la kundaliní está ardiendo (Avalon, The Serpent Power, 
p. 242). Los Tantra budistas subrayan aún más claramente el carácter ígneo 
de la kundaliní. Según los budistas, la. Sakti (también llamada Candáli, 
Dombi, Yoginí, Nairámani, etc. dormita en el nirmana-kaya (región umbili- 
cal): se la despierta produciendo el boddhicitta en esa región, y tal despertar 
se traduce mediante la sensación de un “gran fuego”. Hevajra-tantra dice 
que “la Candáli quema en el ombligo” y que cuando todo se ha quedado, la 
“Luna” (situada en la frente) deja caer gotas de néctar. Un canto de Guñjari- 
padá presenta ese fenómeno en términos velados: “El loto y el relámpago se 
reúnen en medio y con su unión Candáli prende fuego. El incendio alcanza 
la casa de la Dombi; tomo la Luna y vierto agua. No hay ya ni fuego intenso 
ni humo —y se penetra en el Cielo por la cima del Monte Meru” (textos 
reproducidos por S. Dasgupta, Obscure religious cults, pp. 116 ss.) Más tarde 
regresaremos a las significaciones de ese vocabulario simbólico. Retengamos 
desde ahora, empero, un hecho: según los budistas, la Fuerza secreta se halla 
en el estado de sueño en la región umbilical; mediante la práctica yóguica se 
enciende y, cual un incendio, conquista los dos cakra superiores (dharma y 
sambhoga), los penetra, alcanza el usnisa-kamala (que corresponde al sahas- 
rára de los hindúes) y tras haber “quemado” todo lo que encuentra, regresa 
al nirmankaya (Sri-saputiká, ms. reproducido por Dasgupta, op. cit., pp.: 
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118-119). Otros textos precisan que ese calor se obtiene mediante la “trans- 
mutación” de la energía sexual.?6 

Las relaciones entre la kundaliní (o la Candáli) y el fuego, la producción 
del “calor interior'”” mediante la ascensión de la kundaliní a través de los 
cakra, son hechos que merecen subrayarse desde ahora. Hemos visto que, 
según ciertos mitos, la Diosa Sakti fue una creación de las energías ígneas de 
todos los dioses (anteriormente, página 154). Sabemos, por otra parte, que la 
producción del “calor interior” es un técnica “mágica”* muy antigua que 
tuvo su florecimiento en el chamanismo (véase p. 240). Señalemos ahora que 
el tantrismo se inscribe en esa tradición mágica universal, aun cuando el 
contenido espiritual de su experiencia capital —el “Fuego” que se enciende 
con la ascensión de la kundalini— se sitúa en un nivel muy diferente al de la 
magia o el chamanismo. A propósito de la producción del “calor interior”, 
tendremos por cierto la oportunidad de examinar la simbiosis tantrismo- 
chamanismo que se observa en algunas prácticas himalayas. 

Es imposible proceder al despertar de la kundaliní sin la preparación 
espiritual que implican todas las disciplinas de que acabamos de hablar. Pero 
el acto mismo del despertar y de la travesía de los cakra se activa mediante 
una técnica cuyo elemento esencial consiste en detener la respiración (kum- 
bhaka) gracias a una posición corporal especial (ásana, mudrá). Uno de los 
métodos más usuales para detener la respiración es el que propone la khecarí- 
mudrá: la obstrucción de la vena cava con el extremo de la lengua echada 
hacia atrás, hacia la garganta.?? La abundante secreción salival que así se 
produce se interpreta como la ambrosía celeste (amrta) y la lengua misma 
como la carne de vaca que uno come (HY-Pr., II, 47-49). Esa interpretación 
simbólica de una “situación fisiológica” posee gran interés: hay un esfuerzo 
por expresar el hecho de que el yoguin participa ya de la “trascendencia”: 
transgrede la más estricta prohibición del hindú (comer carne de vaca), es 
decir, que no está ya condicionado, no está más en el mundo; degusta, por 
consiguiente, la ambrosía celeste. 

Éste no es sino un aspecto de la khecarímudrá; veremos que la obstrucción 
de la vena cava mediante la lengua y la detención de la respiración que la 
sucede, se acompañan de una práctica sexual. Antes de presentarla, cabe 
señalar que el despertar de la kundaliní provocado de esta manera no es más 
que el inicio del ejercicio: el yoguin se aplica por un lado a mantener la 
kundaliní en el “canal” mediano (susumná) y, por otro, a hacerla remontar- 
se a través de los cakra hasta la coronilla. Ahora que, en opinión de los 
propios autores tántricos, este esfuerzo rara vez tiene éxito. Veamos un enig- 
mático texto de la Tárákhanda (que también se encuentra en el Tantrasara; 
Avalon, Principles of Tantra, 1, p. CVII): “Si uno bebe, bebe de nuevo, y 
bebe aún hasta caer al suelo, y si se levanta y comienza a beber nuevamente, 
sale para siempre del ciclo de los renacimientos.” Se trata de una experiencia 


26 Lama Kasi Dawa Samdup y W. Y. Evans-Wentz, Le yoga tibétain et les doctrines secrétes 
(trad. fr. París, 1938), pp. 316, ss., 322 ss. véase más adelante, p. 326 ss. 

27 Para lograrlo, el freno de la lengua debe estar previamente cortado. Véase la experiencia 
personal de Theos Bernard, pp. 37 ss. 
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que se realiza durante la detención total de la respiración. Veamos lo que al 
respecto nos dice el comentario: “Durante la primera etapa de la satcakra 
sádhana ( = la penetración de los cakra) el discípulo no puede detener la 
respiración el tiempo suficiente para poder practicar la concentración y 
la meditación en cada uno de los cakra. Por consiguiente, no logra retener la 
kundalini en la susumná más tiempo del que le permite el kumbhaka 
(la detención de la respiración). Debe, pues, caer al suelo —es decir, en el 
muládhára cakra, que representa al elemento Tierra— tras haber bebido la 
ambrosía celestial (que puede entenderse de diferentes modos, y en particu- 
lar como la salivación abundante provocada por la obstrucción de la vena 
cava). El discípulo debe repetir ese ejercicio un número considerable de veces 
y mediante la práctica constante del mismo destruye las causas del ciclo de 
los renacimientos.” 

Para acelerar la ascensión de la kundal:n?, algunas escuelas tántricas han 
combinado las posiciones corporales (mudrá) con prácticas sexuales. La idea 
subyacente era que había que obtener conjuntamente la ““inmovilidad” de la 
respiración, del pensamiento y del semen. La Goraksa-samhitá (61-71) afir- 
ma que durante la khecari-mudrá el bindu ( = esperma) “no cae” aunque 
una mujer lo bese a uno. Y, “mientras el bindu permanece en el cuerpo, no. 
existe el miedo a la Muerte. Aunque se eyacule el semen, éste es detenido por 
la yonimudrá”. Hathayogapradipika, MI, 82 ss. propone, para obtener el 
mismo resultado, la vajroli-mudrá. Hay que disponer de leche y de una 
**mujer dócil”. El yoguin “debe bombear con su medhra (el bindu eyaculado 
durante el maithuna)”, y este acto de reabsorción debe efectuarlo también la 
mujer. “Habiendo bombeado su bindu eyaculado, el yoguin puede conser- 
varlo; con la pérdida del bindu viene la Muerte; con su retención, la Vida.” 
Todos estos textos insisten en la interdependencia entre la respiración, la 
experiencia psicomental y el semen viril. “En tanto el aire (= la respiración) 
se mueva, el bindu se mueve; se vuelve estacionario cuando la respiración 
cesa de moverse. El yoguin debe, por consiguiente, controlar su respiración y 
obtener la inamovilidad” (Goraksa-sam., 90). “En tanto el prána esté en el 
cuerpo, la Vida (jóva) no se irá; la Muerte es la partida de la Respiración” 
(ibid., 91). 

Se ve, pues, que el bindu depende de la respiración y en cierto modo se 
equipara con ella; porque la partida tanto de uno como de otro equivale 
igualmente a la Muerte. El bindu se homologa también con citta?? y de esta 
manera se llega a la homologación de los tres niveles en que se ejercen el 
“movimiento” o la “inmovilidad”: práná, bindu, citta. Como la kundaliní 
es despertada mediante una violenta detención —sea de la respiración o de la 
emisión seminal (a la que le sigue, si se efectúa, el regreso del semen)— es 
importante conocer la estructura y ramificaciones de la homologación de 
estos tres planos. Sobre todo porque los textos no siempre especifican de qué 
plano de referencia se trata. 


28 En el Goraksa-samhitá 90, el manuscrito de Benares cittam en vez de bindur (cf. Briggs, 
op. cit., p. 302) al igual que el AY-Pr. H, 2: “Cuando la respiración se mueve, el espíritu también lo 
hace; cuando la respiración detiene su movimiento, el espíritu se inmoviliza.”' Cf. también IV, 21. 
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EL “LENGUAJE INTENCIONAL” 


Los textos tántricos a menudo están redactados en un “lenguaje intencio- 
nal” (sandhá- bhása), lenguaje secreto, oscuro, de doble sentido, en el cual 
un estado de conciencia se expresa mediante un término erótico y el vo- 

cabulario mitológico o cosmológico está cargado de significaciones hatha- 
yóguicas o sexuales. En la Saddharmapundarika se encuentran muchas ve- 
ces las expresiones sandhá-bhásita, sandhá-bhásya, sandhá-vacana. Bournouf 
las traducía como “el lenguaje enigmático”, Kern como “misterio” y Max 
Múller como “palabra oculta”. En 1916, Harapresad Shastri proponía: “len- 
guaje crepuscular”, lenguaje de “luz y de oscuridad” (álo-ádhári). Pero es 
Vidushekar Shastri, en su estudio Sandhábhásá (Indian Historical Quarterly, 
IV, 1928, pp. 287-296), quien por primera vez demostró que se trata de una 
forma abreviada del vocablo sandháya, el cual puede traducirse como “inten- 
ción”, “lo que tiene el objetivo de”, “lo que se propone”, “lo que se refiere 
a”, etc. (op. cit., p. 289). No se trataba, pues, de un “lenguaje crepuscular”. 
“Es muy posible que los copistas, al no conocer el verdadero significado de 
sandháya o de su forma abreviada sandhá, lo hayan cambiado en sandhyá 
(= crepuscular), expresión que les resultaba familiar” (ibid., p. 296). El Hevaj- 
ratantra caracteriza al sandhá-bhásá como la “gran doctrina (mahásamaya) 
de los yoguines”, el “gran lenguaje” (mahábhásam), y lo proclama “lleno 
del sentido de las doctrinas”, (samaya-sanketa-virtasam). Su valor parece así 
estar bastante bien establecido: “secreto, oculto” (véase también nota VI, 10, 
con bibliografía y estado de la cuestión). 

Los enigmas y adivinanzas rituales se utilizaron desde los tiempos védicos 
(Rig Veda, 1, 164; I, 152, 3; VIII, 90, 14; X, 55, 5, etc.; Atharva Veda, VII, 1; XI, 
8, 10): a su manera, revelaban los secretos del Universo. Sin embargo, en el 
tantrismo nos hallamos frente a todo un sistema de escritura cifrada sólida- 
mente elaborado, y que no basta para explicar la incomunicabilidad de las 
experiencias yóguico-tántricas; para significar ese tipo de experiencias se 
utilizaban símbolos desde hacía tiempo, mantra, letras místicas. La sandhya- 
bhásá persigue otro fin: intenta ocultar la doctrina a los no iniciados, pero 
sobre todo proyectar al yoguin en la “situación paradójica”, indispensable 
para su entrenamiento espiritual. La polivalencia semántica de las palabras 
acaba por sustituir el sistema común de referencia por el equívoco, inherente a 
cualquier lenguaje usual: esa destrucción del lenguaje contribuye también 
a “romper” el Universo profano y a reemplazarlo por un Universo con 
niveles convertibles e integrables. El simbolismo, en general, realiza una 
“*porosidad” universal, que “abre” los seres y las cosas a significados transob- 
jetivos. No obstante, en el caso del tantrismo, el “lenguaje intencional” se 
vuelve un ejercicio espiritual, forma parte integrante del sádhana. El discí- 
pulo debe experimentar continuamente el proceso misterioso de homologa- 
ción y de convergencia que está en la base de la manifestación cósmica, ya 
que él mismo se ha vuelto ahora un microcosmos y debe “despertar”, para 
tomar conciencia de ello, todas esas fuerzas que en múltiples niveles crean y 
reabsorben periódicamente los Universos. No es solamente para ocultar a los 
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no iniciados el Gran Secreto por lo que se le invita a comprender boddhicitta 
a la vez como “Pensamiento de despertar”” y semen viril: el yoguin debe 
penetrar, mediante el mismo lenguaje (es decir) mediante la creación de un 
lenguaje nuevo y paradójico que ocupa el sitio del lenguaje profano abolido, 
en ese nivel donde el semen puede transmutarse en pensamiento y viceversa. 

Este proceso de destrucción y reinvención del lenguaje se observa entre 
los poetas tántricos, sobre todo entre los Siddhácárya budistas, autores de las 
canciones “cifradas”, caryá. Un poema de Kukkuripáda se presenta en la si- 
guiente forma: “Cuando se ordeña las dos (mamas, o “cuando se ordeña la 
tortuga”) no se puede guardar (la leche) en el cubo: el tamarindo del árbol 
es comido por el cocodrilo. La frente está cerca de la casa [...], el arete es 
robado en medio de la noche. El suegro se duerme, la nuera despierta —el 
ladrón ha robado el arete, ¿dónde puede buscárselo? Aun durante el día la 
nuera grita de miedo ante la corneja— ¿a dónde se va durante la noche? 
Semejante caryá ha sido cantada por Kukkuripáda y ha penetrado el corazón 
de uno solo entre miles.” 

Según los comentarios, el sentido parece ser el siguiente: las dos son las dos 
“'venas” ¿dá y pingalá; el líquido que se “ordeña” es el boddh:citta (n. b. que 
puede entenderse en varios sentidos), y el “cubo” (pita = pitha) es el manipura 
(el cakra de la región umbilical). El “árbol” (rukha = urksa) significa el 
cuerpo, y el “fruto del tamarindo” el semen viril en su forma de boddhicitta, 
el “cocodrilo” que lo “come” es la detención de la respiración (kumbhaka). 
La “casa” es la sede de la beatitud; el “arete” significa el principio de la 
suciedad y el “ladrón” simboliza el sahajánanda (la beatitud de la sahaja 
de la que hablaremos en un momento); “medianoche” es el estado de la 
completa absorción en la felicidad suprema. El “suegro” (svasura) es la res- 
piración; el “día” significa el estado activo (praurtti) del pensamiento y la 
“noche” su estado de reposo (n:vrtti). etcétera.?? 

Nos encontramos en un universo de analogías, homologías y dobles senti- 
dos. Cualquier fenómeno erótico puede expresar, en este “lenguaje intencio- 
nal”, un ejercicio hathayóguico o una etapa de la meditación, así como 
cualquier símbolo, cualquier “estado de santidad” pueden verse afectados 
por un sentido erótico. El resultado al que se llega es que un texto tántrico 
puede leerse con varias claves: liturgia, yóguica, tántrica, etc. Los comenta- 
dores insisten sobre todo en las dos últimas: leer un texto con la “clave 
yóguica” es descifrar las diversas etapas de la meditación a que se refiere el 
texto. El sentido tántrico es casi siempre erótico, pero es difícil decidir si se 
trata de un acto concreto o de un simbolismo sexual. Más exactamente, 
resulta intrincado distinguir entre lo “concreto” y lo ““simbólico”, ya que el 
sádhana tántrico tiene justamente por objetivo la transubstancialización de 
cualquier experiencia “concreta”, la transformación de la fisiología en la 
liturgia. 


22 Dasgupta, Obscure religious cults, pp. 408 ss. Cabe señalar que el uso de este estilo enigmá- 
tico no conoció interrupción en la literatura india moderna, de los Caryápada hasta nuestros 
días; véase 2bid. 
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Varias palabras-clisé del budismo mahayánico se enriquecen, en el tantris- 
mo, de un sentido erótico: padma (loto) se interpreta como bhaga (matriz); 
vajra (literalmente rayo) significa linga (= miembro viril). Se podrá decir, pues, 
que Buda (vajrasattva) reposa en el bhaga misterioso de las Bhagavati.3 N. Sha- 
hidullah reconstituyó algunas series de equivalencias, según los Dohá-kosa; 
P. C. Baggchi estudió el simbolismo de ciertos vocabularios técnicos de los 
Caryá; con todo, la interpretación de los textos cifrados en el “lenguaje 
intencional” y alegórico está aún lejos de haberse agotado. 

A continuación, algunos ejemplos, extraídos sobre todo de los Dohá-kosa: 
vajra (rayo) = linga = súnya (vacuidad) 
ravi, surya (sol) = rajas de las mujeres (menstruación) = pingalá = fosa nasal 

derecha = Upáya (el Medio) 
sasin, sandra (luna) = sukra (semen viril) = ¿dá = fosa nasal izquierda = 

Prajñá 
lalaná (mujer) = ¿dá = abháva (no ser) = candra = apána = náda = prakrti 

(Naturaleza) = tamas (uno de los tres guna) = ganga (el Ganges) = svara 

(vocales) = nirvána, etcétera. 
rasaná (lengua) = pingalá = praná = rajas (uno de los guna) = purusa 

=uyañjana (consonantes) = káli = yamuná (el río Yamuna) = bháva (ser), 

etcétera 
avadhúti= la mujer asceta = susumná = prajñá = nairátma, etcétera 
boddhicitta = el Pensamiento de Despertar = Sukra (semen viril) 
taruní = muchacha = mahámudrá 
grhin: = esposa = mahámudrá = divyamudrá, ¡ñánamudrá 
samarasa = identidad de gozo = coito = detención de la respiración = inmovi- 
lidad del pensamiento = detención del semen. 


En un texto de Kánha:?! “La Mujer y la Lengua están inmovilizadas de 
ambos lados del Sol y la Luna.” El primer sentido es hathayóguico: deten- 
ción de las dos respiraciones (práná y ápana) en :idá y la pingalá, seguido por 
la inmovilización de la actividad de esas dos “venas sutiles”. Pero existe un se- 
gundo significado: la Mujer es el conocimiento (prajñá) y la Lengua el esfuerzo, 
el medio de acción (upáya): se trata de detener tanto la Gnosis como el esfuer- 
zo que se hace para la realización, y esta “inmovilización” sólo puede obtenerse 
mediante el Yoga (detención de la respiración). Sólo que la “detención de la res- 
piración” debe comprenderse en este contexto como simultánea a la detención 
de la emisión seminal. Kanha lo dice en su estilo sibilino: “Lo Inmóvil engloba 
el pensamiento de la Iluminación (trad. Shahidullah; se traduce también como 


30 L. de la Vallée-Poussin, Bouddhisme. Études et matériaux, p. 134. Para la equivalencia 
vajra = linga en el HY-pradipika, cf. el Indice de la edición Walter, s. v. vajrakandara. 

31 Shahidullah lo presenta erróneamente como un “nihilista”: cf. Les chants mystiques de 
Kanha y de Dohá-kosa, p. 14: “Kanha y Saraha son nihilistas. Como entre los filósofos madhya- 
mikas, nada existe, ni bhava, ni nirváná, ni bháva (el ser) ni abháva (no-ser). La verdad es lo 
Innato (sahaja), es decir, la vacuidad.” En realidad, Kanha rechaza el “pensamiento de la 
dualidad”, las parejas de contrarios, los condicionamientos —y busca lo no condicionado 
(sahaja). 
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Pensamiento de Despertar) pese al polvo que lo adorna. Uno ve la semilla de 
loto, puro por naturaleza, en el propio cuerpo.” El comentario sánscrito 
explica: si en él ma:thuna (coito) el sukra (esperma) permanece sin emisión, 
también el pensamiento permanece inmóvil (Shahidullah, loc. cit.). En efec- 
to, el “polvo” (rajas) es el “rajas de las mujeres” (tanto la menstruación como 
las secreciones vaginales): durante el matthuna, el yoguin provoca la emisión 
de su compañera al tiempo que inmoviliza su sukra, con el doble resulta- 
do de que detiene su pensamiento y, por otra parte, se vuelve capaz de absor- 
ber “la semilla de loto” (= el rajas). 

Nos topamos de nuevo, por consiguiente, con las tres “retenciones” o 
“inmovilidades”” de que hablan los textos hathayóguicos (véase anteriormen- 
te, p. 184): detención de la respiración, del semen y del pensamiento. El 
significado profundo de esa “inmovilidad” no es fácil de captar. Antes de 
abordar su estudio, conviene detenerse en la función ritual de la sexuali. 
dad en la India antigua y en las técnicas yóguico-tántricas. 


LA ERÓTICA MÍSTICA 


El matthuna se conocía desde los tiempos védicos, pero corresponderá al 
tantrismo transformarlo en instrumento de salvación. En la India pretántrica 
pueden distinguirse dos valores posibles de la unión sexual, ambos, por 
cierto, con una estructura arcaica de indiscutible antigúedad: 1) la unión 
conyugal como hierogamia (matrimonio divino); 2) la unión sexual orgiásti- 
ca, que tiene como objetivo ya sea la fecundidad universal (lluvia, cosechas, 
rebaños, mujeres, etc.), o la creación de una “defensa mágica”. No insistire- 
mos en el acto marital transformado en hierogamia: “Yo soy el Cielo, tú eres 
la Tierra!”, dice el esposo a la esposa (Brhad. Up., VI, 4, 20). La unión es un 
ceremonial que incluye gran número de purificaciones preliminares, de ho- 
mologaciones simbólicas y oraciones, tal como en el desarrollo de un ritual 
védico. La mujer se transfigura con anterioridad: se convierte en el lugar 
consagrado donde se celebra el sacrificio: el regazo es el altar, los vellos el 
prado, la piel la prensa de soma, el fuego de la mitad de la vulva.?? Lo mismo 
que se obtiene mediante el sacrificio vájapeya, lo obtiene aquel que, sabiendo 
esto, practica el juego de abajo...” (ib1d., VI, 4, 3). Señalemos un hecho 
importante: desde la Brharanyaka-Upanishad se impone la creencia de que el 
fruto de las ““obras'” —el resultado de un sacrificio védico— puede obtenerse 
mediante una unión marital que sea consumada ritualmente. La identifica- 
ción del fuego sacrificial con el órgano sexual femenino se ve confirmada en 
el encanto mágico que se asigna al amante de la mujer: ““Tú has hecho una 
libación en mi fuego, etc.” (¿bid., VI, 4, 12). Un detalle ritual de la unión, 
cuando se desea que la mujer no conciba, permite adivinar algunas ideas 


32 Senart señala que el texto parece alterado. Sin embargo, no puede traducirse de otro modo. 
Se trata además de una creencia muy antigua, según la cual el fuego tiene su origen en la vagina; 
cf. Eliade, Le chamanisme, p. 327, n. 2. 
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oscuras relacionadas con la reabsorción del semen: “tras haber exhalado, él 
inhala diciendo: con mi vigor, mi esperma, tomo tu esperma —y ella se ve 
privada de esperma” (ibid., VI, 4, 10). La técnica hathayóguica de la aspira- 
ción del semen pudo, así, haber existido, al menos en la forma de “encan- 
to mágico”, desde la época de los Upanishad. En todo caso, el texto que 
acabamos de ver relaciona la aspiración seminal con un gesto respiratorio y 
- una fórmula mágica. 

La concepción se efectúa en nombre de los dioses: “Que Visnú prepare la 
matriz; que Tvastar modele las formas; que Prajápati se desahogue, que 
Dhátar deposite en ti el germen. Posa el germen, ¡oh Siniválí!, posa el ger- 
men, diosa del gran chongo! Ellos han posado el germen en ti, los dos 
Asvins, los dos dioses con guirnaldas de loto” (Brh. Up., VI, 4, 21). Basta 
comprender ese comportamiento para darse cuenta que la sexualidad no era 
más que una “situación psicofisiológica”, que se la valorizaba como ritual, 
con lo cual se abre el camino a las innovaciones tántricas. Pero si bien es cierto 
que el plano sexual se santifica y se equipara con los niveles ritual y mitoló- 
gico, el simbolismo se ejerce también en sentido inverso: el ritual se explica 
en términos sexuales (S. Lévi, La doctrine du sacrifice, p. 107): 


Si, en el curso de una recitación, el sacerdote separa los dos primeros cuartos del 
verso, y junta estrechamente los otros dos, significa que la mujer separa los muslos 
y el hombre los aprieta en el acoplamiento; el sacerdote representa de ese modo el 
acoplamiento, para que el sacrificio brinde una posteridad numerosa (A:it. Bráh- 
mana, X, 3, 2-4). La recitación en voz baja por el hotar es una emisión de simiente; 
el adhvaryu, cuando el hotar le dirige el llamado sacramental, se pone en cuatro 
patas y vuelve el rostro: significa que los cuadrúpedos se dan la espalda para emitir 
la simiente (¿d., X, 6, 1-6). Luego el adhvaryu vuelve a levantarse y se pone frente al 
hotar: es porque los bípedos se colocan frente a frente para emitir la simiente. 


Anteriormente vimos (p. 87) que, durante el mahávrata una pumscali se 
acoplaba ritualmente con un bráhmacarin o un mágadha en el interior 
mismo del lugar consagrado al sacrificio (véase también Apastambiya Srauta- 
Sútra, XXI, 17, 18; Káthaka, XXXIV, 5; Taittiriya Samhitá, VII, 5, 9, etc.). Se 
trata muy probablemente de un rito de “defensa” y de prosperidad a la vez, 
como en el gran sacrificio del: caballo, el asvamedha, en donde la mujer del 
sacrificador, la mahis:, debía esbozar el acoplamiento con el animal sacrifica- 
do; al final de la ceremonia, las cuatro esposas eran confinadas a los cuatro 
grandes sacerdotes.33 En la unión ceremonial entre el bráhmacarin (literalmente 
“hombre joven y casto”) y la pumscali (literalmente “prostituta””) se puede 
descrifrar el deseo de efectuar la coincidentia oppositorum, la reintegración 
de las polaridades, puesto que el mismo motivo se encuentra en las mitologías 
y el simbolismo iconográfico de más de una cultura arcaica. En todo caso, 
tanto en el asvamedha como en el mahávrata los ritos sexuales conservan aún 


3s Cf. los textos en P.-F. Dumont, L'Asvamedha (París, 1929), pp. 260 ss. Acerca de los 
elementos sexuales de las ceremonias de fertilidad agrícola, cf. J. J. Meyer, Trilogie altindischer 
Machte und Feste der Vegetation, 1-111 (Zurich, 1937). 
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su valencia cosmológica (el asvamedha es una repetición de la cosmogonía). 
Sólo cuando empieza a oscurecerse el significado profundo del “acoplamiento 
de los contrarios”, se renuncia al rito sexual: tad etad puránam utsannam na 
káryam dice el Sánkháyana Srauta Sútra, XVII, 6, 2, “esto es una antigua costum- 
bre; no hay que hacerlo más”. Louis de la Vallée-Poussin veía en esa conmina- 
ción “la protesta de los daksinácáras contra las ceremonias de la mano iz- 
quierda” (Études et Matériaux, p. 136); es poco probable, porque el simbo- 
lismo sexual no fue en absoluto una innovación de los vamacára. Anterior- 
mente citamos algunos textos de los Bráhmana y los Upanishads; podríamos 
añadir un pasaje de la Chándogya-Upanishad (UH, 13, 1-2) en el que la unión 
sexual se trasponía y valorizaba en canto litúrgico (sáman), en especial el 
vámadevya (la melodía con que se acompaña al prensado del soma 
de mediodía): 


Él la llama, es el hinkára (= exclamación sorda mediante la cual se inicia el canto 
litúrgico); le hace su proposición, es el prastáva (= preludio del sáman); se extien- 
de con la mujer, es el udgítha (= parte principal del sáman), se extiende sobre la 
mujer, es el prat:hára (= parte del sáman, corresponde al tercer verso de un cuar- 
teto). Éste es el (sáman) vámadevya que se realiza en la unión sexual (mithuna). 
Aquel que conoce así el vámadevya se realiza en el mithuna, aquel se acopla, se 
reproduce de mithuna en mithuna, etc. No hay que negarse a ninguna: tal es la 
aplicación práctica. 


Ahora bien, no vemos cómo un texto así podría pertenecer a la ideología “de 
la mano izquierda”: lo que importa en primer lugar es la transmutación 
de la unión sexual en canto litúrgico (¡con todas las consecuencias religiosas 
que se derivan!). Como hemos dicho, ese proceso de transmutación de una 
actividad psicofisiológica en sacramento, es característica de toda la espiri- 
tualidad arcaica. La “decadencia”? comienza con la desaparición del signifi- 
cado simbólico de las actividades carnales; por ello terminan por abandonarse 
las “viejas costumbres”. No obstante, el simbolismo de la conjunción de los 
contrarios sigue cumpliendo una función importante en el pensamiento 
brahmánico. Otra prueba de que la “unión sexual” se percibía como una 
“conjunción de los contrarios” la tenemos en el hecho de que algunos textos 
sustituyan la expresión matthuna por el término samhtitá, “unión”: este tér- 
mino se emplea para designar el agrupamiento binario de las sílabas, los 
metros, las melodías, etc., pero también para expresar la unión con los dioses 
y con Brahman (cf. Aitareya Aran., MI, I, 6; Sánkháyana Aran., VII, 14; 
etc.).3% Ahora que, como veremos muy pronto, la conjunción de los contrarios 
constituye la constante metafísica de todos los rituales y meditaciones tán- 
tricos. 

Los textos budistas también hacen mención del maithuna (en páli methu- 
na; cf. methuno dhammo, Kathávathu, XXITI, 1-2) y Buda menciona a algu- 


:34 Acerca del fundamento filosófico de la conjunción de los principios opuestos, véase Anan- 
da K. Coomaraswamy, Spiritual Authority and Temporal Power, in the Indian Theory of Go- 
vernment (New Haven, 1942). 
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nos ascetas que consideran la sensualidad como uno de los medios para 
obtener el Nirvaná (cf. Digha, 1, 36). 


Hay que recordar, escribe L. de la Vallé-Poussin (Nirvaná, p. 18, nota), que mu- 
chas sectas permitían a los religiosos gozar de todas las mujeres “no guardadas” 
(no casadas, prometidas, etc.) [...]. El episodio del viejo arriero de burros 
(o pajarero) Arittha, quien, pese a su condición de monje, afirmaba que el amor no 
era un obstáculo a la vida santa; o bien el del religioso Magandika, que le ofrece a 
Buda a su hija Anupamá, “Incomparable”, sirvan como ejemplo (Culla, VI, 32; 
etcétera). 


La falta de información nos impide descifrar el significado profundo de 
todas esas costumbres. Debemos tener en cuenta que, paralelamente a una 
erótica mística, en la India se dieron desde la prehistoria innumerables ritos 
que implicaban la sexualidad en los contextos culturales más diferentes. 
Algunos de esos ritos, que se observan en las capas de magia “popular”, nos 
detendrán aún en seguida. Sin embargo, es muy probable que no se trate de 
la técnica tántrica del matthuna. 


EL “MAITHUNA” 


Toda mujer desnuda representa la prakrt:.35 Por ello hay que verla con la 
misma admiración y el mismo desprendimiento que uno aplica al considerar 
el insondable secreto de la Naturaleza, su capacidad ilimitada de creación. La 
desnudez ritual de la yogina posee un valor místico intrínseco: si ante la 
mujer desnuda uno no descubre en su ser más profundo la misma emoción 
aterradora que siente ante la revelación del Misterio cósmico, no hay rito: no 
hay más que un acto profano, con todas las consecuencias que se conocen 
(reforzamiento de la cadena kármica, etc.). La segunda etapa consiste en la 
transformación de la Mujer-prakrt: en encarnación de la Saktí: la compañera 
del rito se convierte en Diosa, del mismo modo en que el yoguin debe encar- 
nar al Dios. La iconografía tántrica de las parejas divinas (en tibetano: 
yab-yam, padre-madre), de las innumerables “formas” de Buda enlazadas por 
su Saktí, constituye el modelo ejemplar del ma:thuna. Cabe señalar la inmo- 
vilidad del Dios: toda la actividad se produce del lado de la Saktí. (En el 
contexto yóguico, el purusa estático contempla la actividad creadora de la 
prakrti). Ahora bien, como hemos visto que sucede en el Hathayoga, en el 
tantrismo la inmovilidad, realizada conjuntamente sobre los tres planos del 
“movimiento” —pensamiento, respiración, emisión seminal— constituye el 
objetivo supremo del Sádhana. Aquí también se trata de imitar un modelo 
divino: Buda o Siva, el Espíritu puro, inmóvil y sereno en medio del juego 
CcÓSmico. 

El maithuna sirve en primer lugar para acompasar la respiración y facili. 


35 Cf. H. H. Wilson, Sketch of the Religious Sects of the Hindus (2a. edición, Londres, 1861), 
p. 156. 
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tar la concentración: es, pues, un substituto del pránáyáma y de la dhárána, o 
más bien su “soporte”. La yogina es una muchacha instruida por el guru y 
cuyo cuerpo se consagra (adhisthita) mediante nyasá. La unión sexual se 
transforma en un ritual por el cual la pareja humana se vuelve divina. 
“Preparado para la realización del rito (ma:ithuna), mediante la meditación 
y las ceremonias que lo hacen posible y fructuoso, él (es decir, yoguin) con- 
sidera a la yogina como su compañera y su amante, con el nombre de una 
Bhagavat cualquiera, como el substituto y la esencia misma de Tárá, fuente 
única de alegría y reposo. La amante sintetiza toda la naturaleza femenina: 
es la madre, la hermana, la esposa, la hija; en su voz, que reclama el amor, 
el oficiante reconoce la voz de las Bhagavatí que suplican al Vajradhara, al 
Vajrasattva. "Tal es, para las escuelas tántricas, salvas y budas, el camino de 
la salvación, de la Bodhi” (La Vallée-Poussin, Études et matériaux, p. 135). 
Además, la mujer a la que se elige para el maithuna no es siempre la mujer 
ordinaria de las orgías. El Pañcakrama presenta un ritual tradicional (La 
Vallée-Poussin, op. cit., 141): 


La mudrá, esposa del yoguin, elegida conforme a reglas fijas, ofrendada y consa- 
grada por el guru, debe ser joven, bella y sabia: con ella el discípulo practicará la 
ceremonia, observador escrupuloso de los siksás: porque si bien no hay salvación 
posible sin amor (strívyatirekena) la unión carnal no basta para alcanzar la salva- 
ción. La práctica de los Páramitás, objetivo de la kriyá, no debe separarse de ella: 
que el sádhaka ame a la mudrá ame a la mudrá según los ritos: nátikámayet 
striyam. 


El pránáyáma, la dhárána no son sino los medios por los cuales, durante el 
matthuna, se llega a la “inmovilidad” y a la supresión del pensamiento, la 
“suprema gran felicidad” (paramamahásukha) de los Dohákosa: es el sama- 
rasa (Shahidullah lo traduce por “identidad de alegría”; se trata más bien de 
una “unidad de emoción””, y más exactamente de la experiencia paradójica, 
inexpresable, del descubrimiento de la Unidad). “Fisiológicamente”, sama- 
rasa se obtiene, durante el ma:thuna, cuando el sukra y el rajas permanecen 
inmóviles (Shahidullah, p. 15). Pero, como señala Shahidullah: 


De la lengua mística de los Dohákosa está permitido explicar maithuna, unión de 
loto (= padma) y de rayo (= vajra), como la realización del estado de la vacuidad 
(vajra = súnya, en el plexo de los nervios cerebrales (= padma). También se tiene 
derecho a entender “muchacha” como la vacuidad. En los carya (Buda Gána), 
nairátmya, estado de no ego, o bien súnya, ““vacuidad”, se describe como una joven 
de casta baja o una cortesana.36 


36 El papel que desempeñaban las muchachas de casta baja y las cortesanas en las “orgías” 
tántricas (cakra, la rueda tántrica) es conocido. Cuando más depravadas y disolutas fueran, más 
aptas resultaban para el rito. Dombf (la lavandera; en el lenguaje secreto significa empero 
nairátmya) es la favorita de todos los autores tántricos (cf. los Caryá de Kánha, en Shahidullah, 
op. cit., p. 111 ss.) “—¡Oh domb?, han ensuciado todo!... Algunos te llaman fea. Mas los sabios 
te estrechan contra su pecho... —Oh, dombi, no hay gente más disoluta que tú!” (Shahidulla, 
op. cit., p. 120 nota). En las leyendas de los 84 mahásiddhá (magos) traducidas del tibetano por 
Griinwedel (“Die Geschichten der 84 Zauberer”, Baessler Archiv, 1916, p. 137-228) se encuentra a 
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Según el Pañcakrama, estudiado por L. de la Vallée-Poussin, el mazthuna 
puede entenderse a la vez como un acto concreto y como un ritual interioriza- 
do, constituido por mudrá (= yogini), es decir, por gestos, posiciones corpo- 
rales e imágenes fuertemente visualizadas (De la Vallée-Poussin, Études et 
Matériaux, pp. 142-143): 


Para los religiosos, el maithuna es un acto esencial de la iniciación (sampradáya). 
A una orden del guru, desobedecen las leyes de castidad que deberán observar desde 
entonces. Tal es, según parece, la doctrina del Pañcakrama (III, 40) [...]. Aquel 
que no practica realmente el maithuna, si lo ha practicado alguna vez en su vida, 
en el momento de la iniciación, obtiene por la virtud del Yoga la samápatt: 
suprema [...]. El maithuna no se practica realmente (samurtyá = lokavyavahára- 
tah): se lo suple mediante ejercicios de tipo interior, mediante actos en los que la 
mudrá (yoginí) es una forma intelectual, una gesticulación simbólica, una marca 
o una operación extraña de fisiología. 


Los textos insisten mucho en la idea de que el maithuna es ante todo una 
integración de los Principios; “la verdadera unión sexual es la unión de la 
Parasakti (kundálinf) con Átman; las otras no constituyen sino relaciones 
carnales con las mujeres” (Kulárnava Tantra, V, 111-112). Kálívilása Tantra 
(c. X-XI) expone el ritual pero precisa que debe cumplirse únicamente con 
una esposa iniciada (parastrí). Un comentador añade que sólo las castas 
bajas (sudra) observan literalmente el ceremonial llamado pancatattva (los 
cinco makará, es decir, los cinco términos que comienzan con la letra m: 
matsya, pescado; másma, carne; madya, bebida embriagante; mudrá y 
matthuna). El mismo texto afirma por otra parte que ese ritual está destinado 
al Kaliyuga (c. V), es decir, que se ha adaptado a la presente etapa cósmico- 
histórica en la que el Espíritu se halla oculto y “venido a menos” en una 
condición carnal. Pero el autor sabe muy bien que el pancatattva se interpre- 
ta al pie de la letra, sobre todo en los medios mágicos y en regiones menos 
ortodoxas, y cita la Nigamatantra sára: “En Gaura y otros países, se puede 
obtener siddhi mediante el pasubháva” (el pancatattva practicado material- 
mente). 


menudo el “motivo” de las muchachas de casta baja, llenas de sabiduría y poseedoras de los 
poderes mágicos, que desposan a reyes (pp. 147-148), saben preparar el oro (pp. 221-222), etc. 
Esta exaltación de las mujeres de casta baja se debe a varios motivos. Señala en primer lugar la 
reacción “popular” contra los sistemas ortodoxos, que representa también una contraofensiva 
de los elementos autóctonos contra la ideología de las castas y las jerarquías introducida por la 
sociedad indoaria. Pero éste no es sino un aspecto, y el menos importante, del problema. Son los 
simbolismos de la “lavandera” y la “cortesana” los que más cuentan y debemos considerar que, 
según las doctrinas tántricas de la identidad de los contrarios, ““lo más noble y lo más precioso” 
se halla precisamente oculto en “lo más bajo y lo más vulgar”. (Los alquimistas occidentales no 
procedían de otro modo cuando afirmaban que la materia prima, idéntica al lapis philosop ho- 
rum, se hallaba en todas partes y en la forma más baja, vil: figura.) Los autores de los caryá veían 
siempre en la dombti a la representante de la “vacuidad”, es decir, del Grund no calificado e 
informulable, porque sólo la “lavandera'”” estaba libre de todo atributo o calificación social, 
ética, religiosa, etc. Ácerca del papel de la mujer en el tantrismo como guía espiritual, véase W. 
Koppers, “Probleme der indischen Religionsgeschichte” (Anthropos, vols. 25-26, 1940-1941), 
p. 798 ss. 
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Hemos señalado ya que los tántricos se dividen en dos clases: los sama yin, 
que creen en la identidad de Siva y Sakti y se empeñan en despertar la 
kundáliní mediante ejercicios espirituales, y los kaula, que veneran la Kauli- 
ní (= kundálin?) y se entregan a rituales concretos. Esta distinción es exacta 
sin duda, pero no siempre resulta fácil precisar hasta qué punto un ritual debe 
comprenderse literalmente: hemos visto (p. 184) en qué sentido habría que 
interpretar la “embriaguez” que se persigue “hasta caer al suelo”. Ahora 
bien, muchas veces el lenguaje zafio y brutal se emplea como una trampa 
para los no iniciados. Un texto famoso, el Saktisangama Tantra, dedicado 
casi totalmente al satcakrabedha (= la “penetración de los seis cakra””), utiliza 
un vocabulario sumamente ““concreto””3? para describir ejercicios espirituales 
(cf. vol. TL, pp. 126-131 sobre los cinco makára: según B. Bhattacharyya no se 
trata en absoluto de “pescado, carne, matthuna, etc.”, sino de términos técni- 
cos relativos a meditaciones). No podemos menos que insistir en la ambigúe- 
dad del vocabulario erótico en la literatura tántrica. La ascensión de la 
Candáll a través del cuerpo del yoguin se compara a menudo con la danza de 
la “lavandera” (Domb%). Con “la Dombi sobre su nuca”, el yoguin “pasa 
la noche en gran beatitud” (véanse los textos que reproduce ROAONDA en 
Obscure religious cults, pp. 120 ss.). 

Esto no significa que el maithuna no se practique igualmente como ritual 
concreto. Por el hecho mismo de no tratarse ya de un acto profano, sino de 
un rito, de que los participantes no son más seres humanos sino que están 
““desprendidos””, como dioses, la unión sexual no participa más del nivel 
kármico. Los textos tántricos repiten con frecuencia el adagio: “por los 
mismos actos que hacen que muchos hombres se quemen en el Infierno 
durante millones de años, el yoguin obtiene la salvación eterna” (karma- 
náyena vai sattváh kalpakotisatányap:, pacyante narake ghore tena yogí vi- 
mucyate Jñánásiddhi de Indrabhuti, p. 32, sloka 15. Véanse también otros 
textos en la nota VI. 11). Tal es, como sabemos, el fundamento mismo del 
yoga expuesto por Krishna en el Bhagavad-Gitá: “Aquel a quien no aparta el 
egoísmo, cuya inteligencia no se ve turbada, así matara a todas las criaturas, 
no mata, no se carga de ninguna cadena” (XVIII, 17). Y la Brhadarányaka 
Up. (V, 14, 8) afirmaba ya: “aquel que sabe esto, por más pecados que pueda 
parecer que comete, devora todo y es puro, limpio, sin vejez, inmortal”. 

El propio Buda, si damos crédito a la mitología del ciclo tántrico, había 
dado el ejemplo; al practicar el maithuna había logrado vencer a Mára, y, 
también por medio de esa técnica, se había vuelto omnisciente y maestro de 
las fuerzas mágicas (E. Sénart, La Légende du Bouddha, pp. 303-308). Las 
prácticas “al estilo chino” (cinácára) se recomiendan en muchos Tantra 
búdicos. Maháciná-kramakara, también llamado Cinácára-sáratantra, cuen- 
ta cómo el sabio Vasistha, hijo de Brahma, se dirige a interrogar a Visnú, 
bajo el aspecto de Buda, respecto a los ritos de la diosa Tárá. ““Penetra en el 


37 A tal punto que el editor del texto, el Dr. Benoytosh Bhattacharyya, tuvo la precaución de 
sustituir por signos XXX los términos sexuales; cf. el Saktisangama Tantra: vol. I, Kálikhanda 
(Gaekwad Oriental Series, vol. 61, Baroda, 1932), vol. lL, Tárákkhanda (G. O.S., vol. 91, Baroda, 
1941). 
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gran país de Cina y divisa a Buda rodeado de un millar de amantes en éxtasis 
erótico. La sorpresa del sabio raya en el escándalo. “¡Vaya unas prácticas 
contrarias a los Vedas!”, exclama. Una voz en el espacio corrige su error: “¡Si 
tú quieres, dice la voz, ganarte el favor de Tárá, es con estas prácticas al estilo 
chino como hay que adorarme!* Se acerca después a Buda y recibe de labios 
de éste una lección inesperada: “Las mujeres son los dioses, las mujeres son 
la vida, las mujeres son el aderezo. ¡Permaneced siempre en el pensamiento 
de las mujeres!” ”38 Según una leyenda del tantrismo chino, una mujer de 
Yen-chou se entregaba a todos los jóvenes: tras su muerte se descubrió que 
era el “Boddhisattva con los Huesos encadenados” (es decir, que los huesos 
del esqueleto estaban mellados como cadenas).32 

Todos estos ejemplos desbordan el maithuna propiamente dicho y se en- 
cuadran en el gran movimiento de devoción por la “Mujer Divina” que 
domina, a partir de los siglos vu-vi, toda la India. Hemos visto el predomi- 
nio de la Sakti en la economía de la salvación y la importancia de la mujer en 
las disciplinas espirituales. Con el visnuismo en su forma krishnaíta, el 
amor (prema) está llamado a cumplir una función esencial. Se trata sobre 
todo de un amor adúltero, de parakiyá rati, la “mujer de otro”; en las famo- 
sas “Cortes de Amor” de Bengala se organizaban disputas entre los partida- 
rios visnuitas de la parakíyá y los del amor conyugal, svakfyá, y los últimos 
siempre resultaban derrotados. El amor ejemplar seguía siendo el que ligaba 
a Radhá con Krishna: amor secreto, ilegítimo, “antisocial”, que simbolizaba 
la ruptura que impone cualquier experiencia religiosa auténtica. (Cabe no- 
tar que el simbolismo conyugal de la mística cristiana, en el que Cristo 
ocupa el sitio del Esposo, no subraya los suficiente, para el hindú, el abando- 
no de todos los valores sociales y morales que implica el amor místico.) 

Rádhá se concibe como el Amor infinito que constituye la esencia misma 
de Krishna (véanse los textos que cita Dasgupta, Obscure religious cults, 
pp. 142 ss.). La mujer participa de la naturaleza de Rádhá y el hombre de la de 
Krishna: por ello es que la “verdad” relativa a los amores de Krishna y Rádhá 
sólo puede conocerse en el cuerpo mismo, y este conocimiento en el nivel de 
la “corporeidad” posee una validez metafísica universal. Ratna-sára procla- 
ma que quien reliza la “verdad del cuerpo” (bhánda) se vuelve capaz de 
alcanzar la “verdad del Universo” (brahmánda; Dasgupta, op. ctt., p. 165). 
Pero, como en todas las demás escuelas tántricas y místicas, cuando se habla 
del hombre y la mujer, no se piensa en el “hombre ordinario” (sámánya 
mánus), en el “hombre de las pasiones” (ráger mánus), sino en el hombre 
esencial, arquetípico, “no nacido” (ayon: manus), ““no condicionado” (sa- 
haja-m.), “eterno” (nityer m.); del mismo modo, no es con una “mujer 


38 S. Lévi, Le Népal, Étude historique d'un royaume hindou (París, 1905), vol. 1, pp. 346-347. 
Véase también S. Lévi acerca del “Mahácina”, en el Bull. École Francaise Extréme-Orient, 1905, 
Cf. Woodroffe, Shakti and Shakta, p. 179 ss. 

39 Chou Yi-Liang, “Tantrism in China” (Harvard Journal of Astatic Studies, VIII, pp. 241- 
332), pp. 327-328. Aunque este elogio del amor carnal puede aplicarse por la importancia que se 
da (sobre todo en los medios taoístas) a las técnicas sexuales como medio para aumentar la vida. 
Cf. nota VI, 12. 
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ordinaria” (sámánya rati) con quien puede descubrirse la esencia de Rádhá, 
sino con la “mujer extraordinaria” (vishesa rati; textos en Dasgupta, p. 162). 
El “encuentro” entre el Hombre y la Mujer tiene lugar en Vrindaban, el sitio 
mítico de los amores de Krishna y Rádhá; su unión es un “Juego” (lilá), es 
decir, que se halla liberada del peso cósmico, es espontaneidad pura. Además 
todas las mitologías y las técnicas de la conjunción de los contrarios son 
homologables: Siva-Sakti, Buda-Sakti, Krishna-Rhádá pueden traducirse en 
cualquier “unión” (¿dá y pingalá, kundalini y Siva, prájña y upaya, “respi- 
ración” y “pensamiento”, etc.). Toda conjunción de los contrarios efectúa una 
ruptura de nivel y culmina en el redescubrimiento de la “espontaneidad” 
primordial. Innumerables veces un esquema mitológico se “interioriza” y 
“encarna” a la vez utilizando la teoría tántrica de los cakra. En el poema 
visnuita Brahma-samhitá, el sahasrára-cakra se equipara a Gokula, estan- 
cia de Krishna. Y un poeta visnuita del siglo xrx, Kamalá-Kánta, en su 
poema Sádhakarañjana, compara a Rádhá con kundáliní y describe su ca- 
rrera a la cita secreta de Krishna como la ascensión de la kundálimí para 
unirse con Siva en el sahasrára (texto de Dasgupta, op. cit., pp. 150 ss.). 
Más de una escuela mística, budista o visnuita seguía utilizando el 
maithuna yóguico-tántrico en el momento mismo en que el “amor devocio- 
nal” se encontraba visiblemente en el primer sitio. La profunda corriente mís- 
tica que se conoce, el nombre de Sahaji yá, que prolonga el tantrismo, y que es 
como el tantrismo tanto budista como hindú, conserva aún su primacía en 
las técnicas eróticas. (Véase nota VI. 13.) No obstante, al igual que en el 
tantrismo y el Hathayoga, la unión sexual se concibe como un medio para 
obtener la “beatitud suprema” (mahásukha) y no debe terminar nunca con 
una emisión seminal. El maithuna aparece como la cima de un largo y difícil 
aprendizaje ascético. El neófito debe dominar perfectamente sus sentidos y, 
con ese fin, debe acercarse por etapas a la “mujer devota” (náyiká) y transfor- 
marla, mediante una dramaturgia iconográfica interiorizada, en diosa. Para 
ello debe servirla durante los cuatro primeros meses como un criado, dormir 
en el mismo cuarto que ella y luego a sus pies. Durante los cuatro meses si- 
guientes y al tiempo que continúa sirviéndola como antes, duerme en la misma 
cama, del lado izquierdo. Durante cuatro meses más dormirá del lado dere- 
cho, después dormirán entrelazados, etc. “Todos esos preliminares tienen co- 
mo objetivo la “autonomización” de la voluptuosidad —a la que se consi- 
dera como la única experiencia humana que puede llevar a la beatitud 
nirvánica— y el dominio de los sentidos, es decir, la detención seminal. 
En la Náyiká-Sádhana-Tiká (“Comentarios sobre la disciplina espiritual 
en compañía de la mujer”), el ceremonial se describe con lujo de detalle. 
Comprende ocho partes, comenzando con sádhana, concentración mística 
con ayuda de fórmulas litúrgicas; sigue smarana ('“el recuerdo, la penetra- 
ción en la conciencia”), áropa* (la “atribución de otras cualidades al obje- 
to””) en la cual se ofrece ceremonialmente flores a la náy:iká (que empieza a 
10 Aropa desempeña un papel importante en la Sahajiyá: designa el primer movimiento hacia 


la trascendencia: ver al ser humano no ya en sus aspectos físico, biológico y psicológico, sino en 
una perspectiva ontológica; cf. textos en Dasgupta, Obscure religious Cults, pp. 158 ss. 
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transformarse en diosa); manana (“recordar la belleza de la mujer cuando 
está ausente”) que es ya una interiorización del ritual. En la quinta etapa, 
dhyána (“meditación mística”) la mujer se sienta a la izquierda del devoto y 
es besada “de modo que el espíritu se inspire”.*! En la púja (el “culto” 
propiamente dicho) se adora al dios en el que está sentada la náyiká, se hacen 
ofrendas y se baña a la mujer como se baña la estatua de una diosa. Durante 
ese tiempo el practicante repite mentalmente algunas fórmulas. La concen- 
tración alcanza su máximo cuando la levanta en sus brazos y la deposita en la 
cama, repitiendo la fórmula: Hlíng kling kandarpa sváhá. La unión tiene 
lugar entre “dioses”. El juego erótico se realiza en un plano transfisiológico, 
porque nunca tiene fin. Durante el maithuna el yoguin y su náyiká incorpo- 
ran una “condición divina”, en el sentido de que no solamente experimentan 
la beatitud, sino que pueden contemplar directamente la realidad última. 


LA “CONJUNCIÓN DE LOS CONTRARIOS” 


No hay que olvidar que el maithuna nunca debe terminar con una emisión 
seminal: boddhicittam notrsjet, el semen no debe ser eyaculado, repiten los 
textos.*? De otro modo, el yoguin cae bajo la ley del Tiempo y la Muerte, 
como cualquier libertino vulgar (cf. Dohákosa de Káhna, estrofa 14; HY 
Pradipika, TI, 88, etc.). En estas prácticas, la “voluptuosidad” ejerce el papel 
de un “vehículo””, ya que proporciona la tensión máxima que suprime la 
conciencia normal e inaugura el estado nirvánico, la samarasa, la experien- 
cia paradójica de la Unidad. Ya lo hemos visto, samarasa se obtiene mediante 
la “inmovilización” de la respiración, del pensamiento y del semen. Los 
Dohá-kosa de Kánha repiten continuamente ese motivo: la respiración “no 
sube ni baja”; y al no hacer ni una cosa ni otra, permanece inmóvil” (v. 13). 
“Aquel que ha inmovilizado al rey de su espíritu mediante la identidad de 
gozo (samarasa) en el estado del Innato (sahaja) se convierte en mago al 
instante; no teme a la vejez ni a la muerte” (v. 19). “Si se fija una fuerte 
cerradura en la puerta de entrada de la respiración, si en esa terrible oscuri- 
dad se hace del espíritu una lámpara, si la joya del jina toca allá arriba el 
cielo supremo, lo dice Kánha, se alcanza el nirvána al tiempo que se goza de 
la existencia” (v. 22, trad. Shahidullah). 


41 “La mujer no debe ser tocada para el placer corporal, sino para el perfeccionamiento del 
espíritu”, precisa el Anandabhatrava (citado por Bose, Post Caitanya Sahajiyá Cults, pp. 77-78). 

$2 Cf. por ejemplo Gunavratanirdesa, citado en Subhásitasamgraha (ed. Bendall, Muséon, p. 
44): bhage lingam pratisthápya boddhicittam na cortsrjet. El tacísmo conoce igualmente técni- 
cas similares, más simples (cf. H. Maspéro, “Les procédés de “nourrir le principe vital”, dans la 
religion taoiste ancienne”, Journal Asiatique, julio-septiembre de 1937, pp. 383 ss.). Empero el 
objetivo de ésta no era obtener un estado nirvánico, paradójico, sino economizar el “principio 
vital” y prolongar la juventud y la vida. A veces estos rituales eróticos taoístas alcanzaban las 
proporciones de una verdadera orgía colectiva (Maspéro, ibid., pp. 402 ss.): vestigios, probable- 
mente, de antiguas fiestas estacionales. Mas el horizonte espiritual específico del maithuna es 
muy diferente al de las orgías arcaicas, cuyo único fin era asegurar la fecundidad universal. 
Véase nota VI. 12. 
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Es en la “identidad de gozo”, en la experiencia inexpresable de la Unidad 
(samarasa) donde se alcanza el estado de sahaja, del no condicionamiento, de 
la espontaneidad pura. Todos estos términos son, por cierto, difícilmente 
traducibles. Cada uno se esfuerza en expresar el estado paradójico de la 
absoluta no dualidad (advaya) que culmina en el mahasukha, la “Gran 
beatitud”. Como el brahman de los Upanishads y del Vedánta, y el Nirvána 
de los máháyanistas, ese estado del sahaja es indefinible; no se le puede cono- 
cer dialécticamente, sólo se capta mediante la experiencia vivida (véanse los 
textos de los Dohá y de los Tantras reproducidos por S. Dasgupta, Obscure 
religious Cults, pp. 91 ss.). ““El mundo entero, dice el Hevajra Tantra, es de 
la esencia de sahaja, porque sahaja es la quintaesencia (svarúpa) de todo: esa 
quintaesencia es nirvána para aquel que posee el espíritu (citta) puro.” Se 
“*realiza” el estado de sahaja trascendiendo las dualidades; es por ello que los 
conceptos de advaya (no dualidad) y de yuganaddha (principio de unión) 
ocupan un sitio importante en la metafísica tántrica. El Pañcakrama discute 
ampliamente el concepto de yuganaddha: es el estado de unidad que se 
obtiene mediante la eliminación de las dos nociones polares y contradicto- 
rias: el samsára (= proceso cósmico) y el nivrtti (= suspensión absoluta de 
todo proceso); se llega a rebasar estos dos conceptos tomando conciencia 
de que la naturaleza última del mundo fenoménico (samklesa) es idéntica a la 
del absoluto (vyavadána); se realiza así la síntesis entre el concepto de existen- 
cia formal y no formal, etc. (texto manuscrito reproducido por $. Dasgupta, 
op. cit., p. 32, n. 1). 

En esta dialéctica de los contrarios se reconoce el tema favorito de los 
Mádyamika y, en general, de los filósofos máháyanistas. No obstante, el 
tántrico se interesa en el sádhana; quiere “realizar'” la paradoja que expresan 
todas las fórmulas y las imágenes que se refieren a la unión de los contrarios, 
quiere alcanzar experimentalmente el estado de no dualidad. Los textos bu- 
distas habían popularizado sobre todo dos “parejas de contrarios”: prajñá, la 
Sabiduría, y upáya, el Medio para alcanzarla; súnya, el Vacío, y karuná, 
la Compasión. “Unificarlas” o “trascenderlas” equivale en suma a tener acceso 
a la situación paradójica de un Boddhisattva: en su Sabiduría, éste no ve más 
personas (porque, metafísicamente, la “persona” no existe: no existe sino un 
agregado de cinco skandha) y, sin embargo, en su Compasión, el Boddhisatt- 
va se esfuerza en salvar a las personas. El tantrismo multiplica las “parejas de 
contrarios'”: Sol y Luna, Siva y Sakti, ¿dá y pingalá, etc., y, como acabamos 
de verlo, se esfuerza en “unificarlas”” mediante técnicas de fisiología sutil y a 
la vez de meditación. Es importante señalar un hecho: cualquiera que sea el 
nivel en que se realiza, la conjunción de los opuestos representa la supera- 
ción del mundo fenoménico, la abolición de cualquier experiencia de dua- 
lidad. 

Las imágenes que se utilizan sugieren el retorno a un estado primordial de 
no diferenciación: la unificación del Sol y la Luna traduce la “destrucción 
del Cosmos'”” y, por consiguiente, el retorno a la Unidad original. En el 
Hathayoga, hay un esfuerzo por obtener la “inmovilidad” de la respiración y 
del semen; se habla incluso de un “regreso del semen””, es decir, de un acto 
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paradójico, imposible de efectuar en un contexto fisiológico “normal”, que 
depende de un Cosmos “normal”; en otras palabras, el “regreso del semen” 
traduce en el plano fisiológico, la “trascendencia” del mundo fenoménico, el 
acceso a la libertad. No es sino una aplicación de lo que se denomina “nadar 
contra la corriente” (ujána sádhana), o del proceso “regresivo (ultá) de los 
Nátha Siddha, el cual implica una “inversión” total de todos los procesos 
psicofisiológicos; es en el fondo, la misteriosa parávrtti, presente ya en los 
textos máháyánicos, y que, en el tantrismo, designa igualmente al “regreso 
del semen” (véase nota VI. 1). El “regreso”, la “regresión” implica —en 
quien la realiza— el aniquilamiento del Cosmos y, por consiguiente, la 
““salidad del Tiempo”, el acceso a la “inmortalidad”. En el Goraksa-vijaya, 
Durgá (= Sakti, Prakrti) se dirige en los siguientes términos a Siva: “¿Cómo 
es posible, Señor, que seas inmortal, y que yo sea mortal? ¡Revélame la 
verdad, Señor, para que, yo también, pueda volverme inmortal!” (textos en 
Dasgupta, 256 ss.). Es con este motivo que Siva revela la doctrina hathayó- 
guica. Pero la inmortalidad sólo puede obtenerse deteniendo la manifesta- 
ción, y en consecuencia el proceso de desintegración; hay que nadar “con- 
tra la corriente” (ujána sádhana) y reencontrar la Unidad primordial, inmóvil, 
la que existía antes de la ruptura. Eso es lo que hacen los hathayoguines al 
unir el “Sol” con la “Luna”. Ese acto paradójico se produce a la vez en varios 
niveles: mediante la unión de Sakti (= kundalin%) con Siva en el sahasrara, se 
obtiene la inversión del proceso cósmico, la regresión al estado indistinto de 
la Totalidad primera; “fisiológicamente”, la conjunción Sol-Luna se tradu- 
ce como “unión” del práná y apána, es decir, como una “totalización” de las 
respiraciones, en suma, mediante su suspensión; por útimo, la unión sexual, 
por intermedio de la vajrol?-mudrá (véase, p. 184), realiza el “regreso del 
semen” (cf. textos Dasgupta, 274, ss.). 

Como hemos visto, la unión del “Sol” y la “Luna” se efectúa mediante la 
unificación de las respiraciones y de las energías vitales que circulan en ¿dá y 
pingalá: la unificación tiene lugar en la susumná. Ahora bien, dice la 
Hathayoga-pradípika (IV, 16-17), “la susumná devora el Tiempo”. Los tex- 
tos insisten en la “conquista de la Muerte” y la inmortalidad que de ella se 
deriva para el yoguin que “conquista el Tiempo”. Detener la respiración, 
suspender el pensamiento, inmovilizar el semen, no son sino fórmulas para 
expresar la misma paradoja de la abolición del Tiempo. Se ha señalado que 
todo esfuerzo hacia la trascendencia del Cosmos está precedido por un largo 
proceso de ““cosmización”” del cuerpo y de la vida psicomental, porque es a 
partir de un “Cosmos” perfecto como el yoguin trasciende la condición 
cósmicca. Pero la “cosmización” que se realiza en primer lugar mediante el 
pránáyáma, modifica ya la experiencia temporal del yoguin.* El Kálacakra- 
tantra relaciona la inspiración y la expiración con el día y la noche, y 
después con las quincenas, los meses, los años, para llegar progresivamente a 
los mayores ciclos cósmicos. Es decir, que mediante su propio ritmo respira- 


43 Cf. nuestro estudio, “Symbolismes indiens du Temps et de l'Éternité” (Images et Symboles, 
París, 1952, pp. 73-119), pp. 112 ss. 
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torio, el yoguin repite y en cierto modo revive el Gran Tiempo cósmico, las 
creaciones y destrucciones periódicas de los Universos (los “Días y las No- 
ches” cósmicos). Al detener la respiración, al “unificarla” en la susumná, 
trasciende el mundo fenoménico, desemboca en ese estado no condicionado e 
intemporal en el que “no existe ni día ni noche”, en donde “no hay enferme- 
dad ni vejez”, fórmulas ingenuas y aproximativas para referirse a la “salida 
del Tiempo”. Trascender “el día y la noche” significa trascender los contra- 
rios. Es, en el lenguaje de los Nátha-siddha, la reabsorción del Cosmos 
mediante la inversión de todos los procesos de manifestación. Es la coinci- 
dencia del tiempo y de la Eternidad, del bháva y del Nirvána; en el plano 
meramente “humano”, es la reintegración del Andrógino primordial, la con- 
junción, en su propio ser, del macho y la hembra: en una palabra, la recon- 
quista de la plenitud que precede a toda Creación. 

En resumen, esa nostalgia de la plenitud y la beatitud primordiales es la 
que anima todas las técnicas que conducen a la coincidentia oppositorum en 
su propio ser. Se sabe que la misma nostalgia, junto con ciertos simbolismos 
y técnicas de una sorprendente variedad se manifiestan a cada momento en el 
mundo arcaico (cf. nuestro Traité d'Histoire des Religions, pp. 357 ss.); se 
sabe también que más de una ceremonia aberrante tiene su fundamento y su 
justificación teórica en el deseo de recobrar el estado ““paradisiaco'* del hom- 
bre primordial. La mayor parte de los excesos, las crueldades y aberraciones 
que se conocen con el nombre de “orgías tántricas” dependen igualmente, en 
última instancia, de la misma metafísica tradicional que se negaba a definir 
la realidad última de otro modo que no fuera la co:ncidentia oppositorum. 
Algunos de esos excesos, algunas formas “populares” solidarias de las teorías 
y los métodos tántricos se examinarán en el capítulo siguiente. 

Pero aún falta por subrayar un aspecto del sádhana tántrico que general- 
mente pasa desapercibido: se trata del significado particular de la reabsor- 
ción cósmica. "Tras haber descrito el proceso de la Creación por Siva 
(L, 69-77), el Siva-samhitá describe el proceso inverso, en el que participa 
el yoguin: éste ve cómo el elemento Tierra se vuelve “sutil” y se disuelve en el 
Agua, y cómo el Agua se disuelve en el Fuego, el Fuego en el Aire, el Aire en 
el Éter, etc., hasta que todo se reabsorbe en el Gran Brahman. Ahora bien, este 
ejercicio espiritual lo emprende el yoguin para anticipar el proceso de reab- 
sorción que tiene lugar en la muerte. En otras palabras, el yoguin asiste ya, 
mediante su sádhana, a la reabsorción de esos elementos cósmicos en sus 
matrices respectivas, proceso que se desencadena en el instante mismo de la 
muerte y que se continúa en las primeras etapas de la existencia de ultratum- 
ba. El Bardo Thódol da, a este respecto, algunas informaciones preciosas. 
Contemplado desde este ángulo, el sádhana tántrico se centra en la expe- 
riencia de la muerte iniciática —como podía esperarse, ya que toda discipli- 
na espiritual arcaica implica, en una u otra forma, la iniciación, es decir, la 
experiencia de la muerte y de la resurrección rituales. En este sentido, el 
tántrico es un “muerto en vida”, porque ha vivido anticipadamente su 
propia muerte; es, igualmente, “dos veces nacido”, en el sentido iniciático 
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del término, porque no ha obtenido ese “nuevo nacimiento” en el plano 
únicamente teórico, sino por la vía de una experiencia personal. Es probable 
que numerosas alusiones a la “inmortalidad” del yoguin, alusiones que 
abundan sobre todo en los textos hathayóguicos, tengan relación con las 
experiencias de esos ““muertos en vida”. 


VI. EL YOGA Y LA ALQUIMIA 


LEYENDAS DE LOS YOGUINES ALQUIMISTAS 


EL Vajrayána tántrico perseguía la obtención de un “cuerpo de diamante”, 
incorruptible, ajeno al devenir. El Hathayoga fortalecía el cuerpo a fin de 
prepararlo para la “transmutación” final y ponerlo en condición para la ““in- 
mortalidad”. Como acabamos de ver, los procesos tántricos se efectuaban en 
un cuerpo sutil, que se homologaba a la vez con el Cosmos y el panteón, un 
cuerpo en cierto modo ya divinizado. Detalle importante: el discípulo debía 
contemplar la disolución y la creación de los Universos y por último ex- 
perimentar en su interior la “muerte” (= disolución) y la “resurrección” 
(= re-creación) tanto del Cosmos como de su cuerpo sutil (p. 270). Ese proceso 
de disolución y de re-creación recuerda el solve et coagula de la alquimia 
occidental. Como el alquimista, el yoguin efectúa transformaciones sobre 
la “substancia”; y ésta, en la India, es obra de Prakrti o de Sakti (o de la 
Máyá, arquetipo del Mago). El yoga tántrico implicaba, pues, una prolonga- 
ción alquímica; por una parte, al dominar los secretos de la Sakti, el yoguin 
consigue imitar sus “transformaciones” y la transmutación de los metales 
ordinarios en oro se inscribe muy pronto entre las siddhi tradicionales; por 
otra, el “cuerpo de diamante” de los vajráyanistas y el siddha-deha de los 
hatthayoguines, poseen más de una semejanza con el “cuerpo de Gloria” de 
los alquimistas occidentales: se realiza la transmutación de la carne, se cons- 
truye un “cuerpo divino” (divya-deha), un “cuerpo de la Gnosis” (¡ñána-deha), 
digno receptáculo para aquel que es “liberado en vida” (¡fvanmukta). 

La solidaridad entre el Yoga y la alquimia fue percibida tanto por los 
primeros viajeros extranjeros a la India como por el pueblo, el que muy 
pronto elaboró todo un folklore yóguico-alquímico, integrando los temas 
del elixir de la inmortalidad y de la transmutación de los metales en la 
mitología del Yoguin-Mago. Ántes de examinar los textos alquímicos pro- 
piamente dichos, sería muy interesante recordar algunas observaciones de los 
viajeros y ciertas leyendas relativas a los alquimistas famosos: como sucede 
con mucha frecuencia, el “mito” es más elocuente que la realidad histórica y 
nos permite adentrarnos mejor en el sentido profundo de un hecho histórico, 
que los documentos que lo registran. 

Marco Polo, refiriéndose a los chugch: (yoguines) que “viven 150 o 200 años”, 
escribe: “Estos utilizan una bebida muy extraña, ya que preparan una po- 
ción hecha de una mezcla de sulfuro y mercurio, la cual beben dos veces al 
mes. Eso les da, dicen ellos, una larguísima vida; y esa poción acostumbran 
tomarla desde la niñez (Yule, Travels of Marco Polo, editado por H. Cordier, 
1903, vol. IL, pp. 365 ss.). Marco Polo no parece haber concedido mucho 
interés a los yoguines-alquimistas. En cambio, Francois Bernier, quien ha- 
bía observado a muchas sectas de ascetas indios, les dedicó algunas páginas 
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penetrantes que hasta principios del siglo xix constituyeron por cierto la 
principal fuente de información sobre los yoguines y los faquires (cf. Vo- 
yages de Francois Bernier, Docteur en Médecine de la Faculté de Montpellier, 
Amsterdam, casa David Paul Marret, 1723, t. IL, pp. 121-131). Bernier no 
olvidó mencionar sus conocimientos alquímicos: “Hay otros muy diferentes 
a éstos, que son extraños personajes; viven viajando casi perpetuamente de 
aquí para allá, se burlan de todo, nada les causa dolor; es gente de secretos 
que, según cuenta el populacho, sabe nada menos que hacer oro y prepa- 
rar el mercurio en forma tan admirable que uno o dos granos ingeridos 
cada mañana restablecen la perfecta salud a un cuerpo, y fortalecen a tal 
grado el estómago que logra digerir muy bien y apenas puede uno saciarse”” 
(op. cit., p. 130). 

La tradición según la cual los ascetas hindúes conocen el secreto de la 
longevidad por medio de drogas se encuentra igualmente entre los historia- 
dores musulmanes: 


He leído en un libro que algunos jefes del Turquestán han enviado embajadores 
con cartas para los reyes de la India, con la siguiente misión: habían recibido 
informes, ellos, los jefes, de que en la India era posible conseguir unas drogas que 
tenían la propiedad de prolongar la vida humana y con cuya ayuda el rey alcanza- 
ba una edad muy avanzada [...] y los jefes del Tursquestán pedían que se les 
enviara un poco de esa droga, así como las indicaciones sobre el método mediante 
el cual los rishis conservaban la salud tanto tiempo.! 


Según Emir Khusru, también se obtenía la longevidad mediante el pránáyáama 
**.. Mediante su arte, los brahmanes pueden obtener la longevidad dismi- 
nuyendo el número de sus respiraciones por día. Un yoguin que logró limitar 
su respiración vivió más de 350 años” (Nuh Siphir, “Les neuf cieux, ou 
sphéres”, por Emir Khusru, traducido por Elliot, The History of India, 
vol. IM, Londres, 1871, pp. 563-564). Ahora veamos lo que encontramos en el 
mismo autor acerca de los yoguines: 


Pueden predecir los acontecimientos futuros mediante la respiración que sale de 
las fosas nasales, según la mayor o menor abertura de cada una. Pueden también 
inflar otro cuerpo con su propio aliento. Hay muchos de estos hombres allá en las 
montañas de las fronteras de Cachemira [...]. Pueden volar por los aires por 
más inverosímil que parezca. Pueden incluso volverse invisibles, a voluntad, po- 
niéndose antimonio en los ojos. Sólo aquellos que los han visto con sus propios 
ojos pueden creer en todos esos milagros (op. cit., p. 564). 


Se reconocen aquí la mayoría de los siddh: yóguicos y, en primer término, el 
poder de “volar por los aires”. Observemos, de paso, que ese siddhi acabó por 
integrarse a la literatura alquímica (cf. nota VII. 1). 


1 Traducido por Elliot, The History of India as told by its own Historians (vol. II, Londres, 
1869, p. 174). La leyenda de una planta de la India por medio de la cual se puede obtener la vida 
eterna, se conoce en Persia desde los tiempos del rey Cosroes (531-578); cf. Reinaud, Mémoire sur 
UInde (París, 1849), p. 130. También hay referencias al brebaje de inmortalidad en los Játaka, 
pero ese brebaje se remite quizá a la leyenda de la ambrosía más que a la alquimia. 
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La literatura india abunda en alusiones a los yoguines alquimistas. “Cuan- 
do era joven, escribía el ilustre asceta jaina Hemacandra a Devacandra, un 
pedazo de cobre al que se le untó savia de un arbusto [.. .] y se colocó cerca 
del fuego según tus instrucciones, se convirtió en oro. Dinos el nombre de ese 
arbusto y sus características, así como otros detalles necesarios acerca de él.”2 
Pero es sobre todo el famoso Nágárjuna quien concentra las leyendas alquí- 
micas. Ciertamente, este personaje legendario del que hablan Somadeva (si- 
glo x1) en su Kathásaritságara y Merutunga en su Prabandhacintáman:, no es 
el mismo que el ilustre doctor mádhyamika: como sabemos, toda una mito- 
logía tántrica, alquimista y mágica se añadió a la biografía del famoso 
filósofo; pero es importante subrayar hasta qué grado, en la imagen ejemplar 
de Nágárjuna (la única que se impuso y que fue conservada por la memoria 
colectiva), el tantrismo y la magia se presentaban saturados de alquimia. En 
el Kathásaritságara se lee que Nágarjuna, ministro de Chiráyus, logró prepa- 
rar el elixir, pero Indra le ordenó no revelar su uso a nadie (trad. Tawney, ed. 
Penzer, Ocean of Stories, II, pp. 257 ss.). Somadevea, como buen brahman, 
quería probar el prestigio de Indra aun con respecto a un mago tan poderoso 
como Nágárjuna. En el Prabandhacintáman:, Nágárjuna es el autor de un 
elixir con cuya ayuda vuela por los aires (trad. "Tawney, pp. 195-196). Según 
otras leyendas, cierta ocasión en que la hambruna asolaba la región, fabricó 
oro y lo cambió por cereales importados de países lejanos (véase nota VII. 2). 
Más tarde habrá oportunidad de hablar nuevamente sobre Nágárjuna. 
Por ahora señalemos que la creencia en los poderes de los yoguines para 
transmutar los metales permanece aún viva en la India. Russell y William 
Crooke se toparon con yoguines que pretendían cambiar el cobre en oro; 
según ellos, habían recibido ese poder de uno de sus maestros en tiempos del 
sultán Altitmish (o Altamsh). Omán habla también de un sádhu alquimis- 
ta.3 Puede verse así que el prestigio de la alquimia se cristaliza alrededor de 
los 84 siddha tántricos y que en algunas regiones la alquimia se confunde 
con el yoga tántrico y la magia. 


TANTRISMO, “Hathayoga” Y ALQUIMIA 


En su descripción de la India, Albiruni insiste sobre todo en las relaciones 
entre la alquimia y el rejuvenecimiento y la longevidad (Ed. C. Sachau, 
Alberunt's India, vol. 1, pp. 188-189). 


2 Prabandhacintámasn:, trad. C. H. Tawney, Calcuta, 1910, p. 147; cf. Ibid., p. 173: un 
religioso obtiene un elixir que transmutaba en oro todo lo que tocaba. El autor es el monje jaina 
Merutunga (siglo xvI) que escribió también un comentario sobre el tratado alquímico Rasád- 
hyáya, cf. A. B. Keith, A History of Sanskrit Literature, p. 512. A propósito del “hombre de oro”, 
véase Prabandhacintáman:, p. 8; Hertel Indische Márchen (Jena, 1921), p. 235. La leyenda de la 
piedra filosofal en la India se encuentra también en el Aín i Akbari de Abdul Fadhl'Allámi 
(1551-1602), trad. Blochmann y Jarret (Calcuta, 1873), vol. IL, p. 197. 

3 E. V. Rusell y Rai Bahadur Hiralal, The Tribes and Castes of the Central Provinces of 
India (Londres, 1916), vol. II, p. 398; W. Crooke, Tribes and Castes of the N. W. Provinces 
(Calcuta, 1898), vol. MI, p. 61; J. C. Oman, The Mystics, Ascetics and Saints of India (Londres, 
1903), pp. 59 ss. 
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Poseen una ciencia análoga a la alquimia y que les es propia. La llaman rasáyana, 
término que se deriva de rasa, “oro”. Es un arte que consiste en ciertas operaciones 
a base de drogas y de ciertos medicamentos compuestos que en su mayoría se 
extraen de las plantas. Sus principios restauran la salud de los enfermos incurables 
y devuelven la juventud a los ancianos; los hombres regresan a la edad inmedia- 
tamente posterior a la pubertad; los cabellos blancos vuelven a ser negros; se re- 
cupera la agudeza de los sentidos, la agilidad de la juventud, e incluso el vigor se- 
xual, y la vida terrenal de los hombres se prolonga hasta una edad muy avanzada. Y 
¿por qué no? ¿Acaso no hemos mencionado, basándonos en la autoridad de Patañ- 
jali, que uno de los métodos que llevan a la liberación es el rasáyana? 


En efecto, Vyása y Vácaspati Misra, al comentar un sútra de Patañjali (Y.-Y., 
IV, 1) en el que se hábla de simples (ausadhi) como uno de los medios para 
alcanzar las “perfecciones””, interpretan ausadhi como un elixir de larga vida 
que se obtiene mediante el rasáyana. 

Algunos orientalistas (A. B. Keith, Lúders) y casi todos los historiadores de 
las ciencias (J. Ruska, Stapleton, Reinh, Múller, E. von Lippmann) han 
sostenido que la alquimia fue introducida en la India por los árabes: aducían 
sobre todo la importancia del mercurio en la alquimia y su aparición tardía 
en los textos. Sin embargo, dicho metal figura en el “Bower Manuscript” 
(siglo Iv de nuestra era, cf. Hoernle, The Bower Manuscript. Calcuta, 1893- 
1912, p. 107) y quizá incluso en el Arthasastra (siglo 111 a.C.), y siempre en 
relación con la alquimia.* Por otra parte, una serie de textos budistas hablan 
de la alquimia mucho antes de la influencia de la cultura árabe. El Avatam- 
saka Sútra —que puede ubicarse entre 150-350 de nuestra era (fue traducido 
al chino por Siksananda en 695-699)— dice: “Existe un jugo llamado Hata- 
ka. Un liang de esa solución puede transformar mil liangs de bronce en oro 
puro.” El Maháprajñápáramitopadesa (trad. Kumárajiva en 402-405) es aún 
más preciso: “Mediante drogas y encantamientos se puede cambiar el bronce 
en oro. Mediante un empleo hábil de las drogas, la plata puede transformar- 
se en oro y el oro en plata. Mediante la fuerza espiritual un hombre puede 
cambiar la arcilla o la piedra en oro.” No son éstos los únicos textos, pero 
bastará citar un pasaje del Mahaprajñápáramitásástra, el importante tratado 
de Nágárjuna traducido al chino, por Kumarajiva (344-413) de nuestra era, es 
decir, tres largos siglos antes del florecimiento de la alquimia árabe que 
comienza con Jábir ibn Hayyán, hacia 760 d.c.). Entre las “metamorfosis” 
(nirmána) Nágárjuna cita una larga lista de siddhi (reducir a la dimensión 
de un átomo, agrandar hasta llenar el espacio, etc.; atravesar los muros de 
piedra, caminar por los aires, tocar el Sol y la Luna con la mano) y, para 
terminar, la transformación “de la piedra en oro y del oro en piedra”. Y 
añade después (trad. E. Lamotte, Le Tratté de la Grande Vertu de Sagesse, 1, 
pp. 382-383). 


4 Según Reinh, Miller y E. von Lippmamn (Enstehung und Ausbreitung der Alchemie, IL, p. 
179), el término rása, en el “Bower Manuscript'” no se referiría al mercurio; pero el problema no 
está aún resuelto. Sobre el mercurio y la alquimia en el Arthasastra, cf. R. V. Patvardhan, 
Proceedings of 1 Oriental Congress, Poona, 1919, vol. 1, p. CLV; Winternitz, Some oa of 
Indian Literature (Calcuta, 1925), p. 101. 
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Hay aún cuatro especies de nirmána (metamorfosis): 1) en el mundo del deseo 
(kRámadhátu) se pueden transformar las substancias (dravya) mediante las hierbas 
(osadht), objetos preciosos y artificios mágicos; 2) los seres dotados de super sabe- 
res (abhijñá) pueden transformar las substancias por la fuerza de su poder mágico 
(rddhibala); 3) los Deva, Nága, Asura, etc., mediante la fuerza de la retribución 
(vipákabala) de sus existencias (anteriores), pueden transformar las substancias; 
4) los seres retribuidos en una existencia del mundo material (rúpadhátu) pueden 
transformar las substancias mediante la fuerza de la concentración (samádhibala). 


De aquí puede concluirse que la transmutación de los metales podía lograrse 
tanto mediante la alquimia vegetal o mineral o por la magia, como por la 
“fuerza del samádh:”, es decir, mediante el Yoga. Pronto veremos que la mis- 
ma tradición figura en otros textos. 

Señalemos desde ahora que nada comprueba una dependencia de la al- 
quimia india con respecto a la cultura árabe. Al contrario, la ideología y las 
prácticas alquímicas se observan en los medios ascéticos, es decir, justo don- 
de, más tarde, durante la invasión de la India por los musulmanes, la in- 
fluencia islámica prácticamente no se ejercerá. La alquimia se relaciona con 
el Yoga y el tantrismo, tradiciones pan-indias y arcaicas. Los Tantra alquí- 
micos se encuentran sobre todo en regiones en donde el islamismo penetró 
escasamente, en Nepal y en el país tamul (donde los alquimistas se llaman 
sittar, es decir, siddha). 

Es sobre todo en la literatura y las tradiciones tántricas donde encontramos 
las alusiones más precisas a la alquimia y el mayor número de nombres de 
siddha alquimistas. El Subhásita-Samgraha (ed. Bendall, p. 40, estrofa que 
comienza con: rasaghrstam yathá. ..) concede al mercurio un papel impor- 
tante; Sádhanamála (1, p. 350; cf. la Introducción, pp. 85-86) menciona el 
rasarasúáyana como el quinto siddh:. Un texto de Siddha Carpati habla de 
procesos alquimistas (cf. el fragmento del Devamanusyastotra en Tucci, Ani- 
madversiones Indicae, p. 137). El Siva-samhtitá (MI, 54) afirma que el yoguin 
es capaz de hacer oro con absolutamente cualquier metal, frotándolo con 
sus propios excrementos y orines; información análoga en el Yogatattva- 
Upanishad (74), donde la alquimia se considera no obstante (30) como un 
obstáculo en la vía de la perfección yóguica. El gran tratado tántrico, tradu- 
cido del tibetano por A. Grúnwedel con el nombre de Die Geschichte der 84 
Zauberer (Baessler Archiv, V, Leipzig, 1916, pp. 137-228) nos da indicaciones 
sobre las prácticas alquimistas de los siddha: Karnari obtiene el elixir me- 
diante la orina (pp. 165-167) y puede transmutar el cobre en plata y la plata 
en oro (pp. 205-206); Capari conoce la tintura por medio de la cual se hace el 
oro (p. 202) Guru Vyali trata de preparar oro con la plata y drogas (pp. 221- 
222), etc. De otro maestro tántrico, Vágisvarakirti, Táranátha escribía que 
“suscitó por medio de magia el elixir de vida en cantidad y lo distribuyó a los 
demás, de modo que los viejos de 55 años y más volvieron a ser jóvenes” 
(citado por Conze, Le Boudhisme, p. 177). 

Todas esas leyendas y alusiones a la simbiosis tantrismo-alquimia ponen 
fuera de duda la función soteriológica de las operaciones alquímicas. No se 
trata de una prequímica, de una ciencia en embrión, sino de una técnica 
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espiritual que, al tiempo que actuaba sobre la '"materia”, buscaba sobre todo 

la “perfección del espíritu”, la liberación y la autonomía. Si se deja de lado el 
folklore que proliferó en torno a los alquimistas (al igual que sucede con 
todos los “magos””), se comprenderá la simetría que existe entre el alquimista 
que actúa sobre los metales “vulgares”? para transmutarlos en “oro”, y el 
yoguin que trabaja sobre sí mismo, esforzándose por “extraer” de su vida 
psicomental, obscura y sometida, al espíritu libre y autónomo, que participa 
de la misma esencia que el oro. Porque en la India, como en otros lugares, 
“el oro es la inmortalidad” (amrtam áyur hiranyam, Mattráyan:i-samhitá, II, 
2, 2; Satapatha Br., III, 8, 2, 27; Aitareya Br., VII, 4, 6; etc.). El oro es el único 
metal perfecto, solar y, por consiguiente, su simbolismo reúne el del Espíri- 
tu, de la libertad y la autonomía espirituales. Al absorber oro se pensaba en 
prolongar indefinidamente la vida. Pero, según el tratado alquimista Rasa- 
ratnasamuccaya, antes de poder absorberlo, había que purificarlo y “fijarlo”” 
mediante el mercurio (texto citado por P. C. Ray, A History of Hindu Che- 
mastry, vol. L, p. 105). 

Que no se trata de una ciencia empírica, de una prequímica, lo demuestra 
con toda claridad un capítulo del Sarva-darsana-samgraha, de Madhava,* 
dedicado a la rasesvara-darsana, literalmente la “ciencia del mercurio”. Por- 
que la liberación depende de la “estabilidad del cuerpo humano” y por ello 
es que el mercurio, que fortalece y prolonga la vida, constituye también un 
medio de liberación. Un texto citado por el Sarva-darsana-samgraha dice 
que “la liberación resulta del conocimiento, el conocimiento del estudio y el 
estudio sólo es posible para quien posee un cuerpo sano”. El ideal del asceta 
es obtener la “liberación en vida”, ser un ¡¿van-mukta. El rasa (mercurio)? es 
la quintaesencia de Siva; se le llama también párada, porque conduce a la 
otra ribera del mundo. Es asimismo la semilla de Hara (= Siva) y el abhra 
(mica) es el óvulo de la diosa (Gaurí): la substancia que produce su unión 
puede volver inmortal al hombre. Ese “cuerpo glorioso” lo han obtenido 
gran número de jivan-mukta, entre los cuales el texto cita a Carvati, Kapila, 
Vyáli, Kapáli, Kandaláyana. 

Mádhava insiste sobre la función soteriológica de la alquimia. “El sistema 
mercurial (rasáyana) no debe considerarse como un simple elogio del metal, 
ya que es un medio inmediato —al conservar el cuerpo— para alcanzar el 
objetivo supremo que es la liberación.” Y el tratado alquímico Rasasiddhanta 
citado por Mádhava, dice: “la liberación del alma vital (jíiva) se halla expues- 
ta en el sistema mercurial, ¡oh pensador!” Un texto del Rasárnava y otro al 
que Mádhava no nombra (anyatrápi) afirman que el mérito que se adquiere 
viendo el mercurio es igual al que se adquiere viendo y adorando los emble- 
mas fálicos de Benares o de cualquier otro lugar santo. 

Como en los demás tratados tántricos y hathayóguicos, el Rasámava se 


5 Edición Anandásdhrama Series (2a. reimpresión), pp. 18-533; trad. Cowell y Gough (ed. IV, 
Londres), pp. 137-144. s 

$ El mercurio estaba considerado por ciertos Tantra como el principio generador, y en ellos se 
da una explicación para hacerle un falo mercurial a Siva: cf. P. C. Ray, op cit., vol. 1, Introduc- 
ción, p. 79. 
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inicia con un diálogo entre Bhairava (Siva) y la Diosa: ésta le pregunta 
el secreto de la ¡ivan-mukti y Siva le responde que aun entre los dioses es de lo 
más escaso. La liberación después de la muerte carece de valor (estancias 4-5). 
Según el mismo tratado, puede prolongarse indefinidamente el cuerpo si 
se logra controlar la respiración (váyu, literalmente el viento vital) y aplicar 
el mercurio. Esto recuerda al yoga de los Nátha Siddha que se esfuerza en 
dominar el “viento vital” y en regularizar la secreción del Soma; técnica que 
lleva incluso el nombre de somarasa (Dasgupta, Obscure Cults, 292 ss.). 
Existe además otra clase de ascetas, los Siddha del Suddha márga (de la “vía 
pura”) que distinguen dos especies de “cuerpo incorruptible”: el del “libera- 
do en vida” (jivan-mukta) y el del pará-mukta; el primero está constituido 
por una especie de transmutación de la Máyá, es inmortal y superior a 
cualquier proceso de desintegración, pero acaba por ser absorbido en el 
“Cuerpo de Pura Luz” o “Cuerpo Divino”, el divya-deha o ¡ñána-deha, este 
segundo cuerpo, siendo absolutamente espiritual (cinmaya), no pertenece ya 
a la materia. En lenguaje tántrico,.esos dos cuerpos incorruptibles se deno- 
minan respectivamente baindava y sákta. Según algunos textos, los Nátha 
Sidda distinguen también el siddha-deha del divya- deha (véase Dasgupta, 
Obscure cults, 293 ss.). 

En resumen puede decirse que los procesos fisicoquímicos del rasayana 
sirven como “vehículo” a las operaciones psíquicas y espirituales.” El “elixir” 
que se obtiene mediante la alquimia corresponde a la “inmortalidad” que 
persigue el yoga tántrico; así como el discípulo trabaja directamente sobre 
su cuerpo y su vida psicomental para transmutar la carne en “cuerpo divino” 
y liberar al Espíritu, el alquimista opera sobre la materia para convertirla en 
“oro”, es decir, para acelerar su proceso de maduración, para “terminarla”. 
Existe así una solidaridad oculta entre la “materia” y el cuerpo fisicoquímico 
del hombre, lo que no debe sorprendernos si pensamos en la homología 
- Hombre-Cosmos, tan importante en el tantrismo. Desde el momento en que, 
debido a los procesos de “interiorización”, se esperaban resultados espiritua- 
les de las operaciones fisiológicas, lógicamente debía llegarse a resultados 
análogos al ““interiorizar” las operaciones que se efectuaban sobre la ““mate- 
ria”; bajo cierta condición espiritual se hacían posibles las comunicaciones 
entre los diferentes niveles cósmicos. La alquimia asumía y prolongaba la 
tradición arcaica —atestiguada en numerosos mitos y comportamientos “pri- 
mitivos”— que consideraba la “materia” no solamente como algo vivo sino 
especialmente como un depósito de las fuerzas sagradas: al igual que para el 
mago “primitivo” y tántrico, para el alquimista se planteaba el problema de 
“despertar” esas fuerzas y dominarlas. El Cosmos no era opaco, inerte, ““obje- 
tivo”: para el iniciado se mostraba como algo vivo, guiado por la ““simpa- 
tía”. Los minerales, los metales, las piedras preciosas no eran “objetos” con 
un valor económico determinado sino la representación misma de las fuerzas 
cósmicas y, por consiguiente, participaban de lo sagrado. 


7 Esta tradición de la alquimia tiene al parecer adeptos aún hoy en la India. Cf. C. S. 
Narayanaswami Aiyar, Ancient Indian Chemistry and Alchemy of Chemico-philosophical 
Siddhánta-system of the Indian Mystics (Madrás, Tercera Conferencia Oriental, 1925). 
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LA ALQUIMIA CHINA 


Una situación análoga se observa en China. La alquimia se constituye utili- 
zando los principios cosmológicos tradicionales, los mitos relacionados con 
el elixir de la inmortalidad y los Santos Inmortales, las técnicas que persi- 
guen a la vez la prolongación de la vida, la beatitud y la espontaneidad 
espiritual. (Véase el estado de la cuestión y bibliografía en la nota VII. 4). El 
oro y el jade, por el hecho de participar del principio cosmológico yang, 
preservan a los cuerpos de la corrupción. “Si se pone oro y jade en las nueve 
aberturas del cadáver, éste quedará preservado contra la putrefacción”, escri- 
be el alquimista Ko Hung. Y T'ao Hung-Ching (siglo v) brinda las siguien- 
tes precisiones: “Si al abrir una tumba antigua, el cadáver parece estar vivo 
en el interior, sabed que por dentro y por fuera del cuerpo hay una gran 
cantidad de oro y de jade. Según las reglas de la dinastía Han, los príncipes y 
los señores eran enterrados con sus ropas adornadas de perlas y con estuches 
de jade para preservar el cuerpo de la descomposición.”* 

Por la misma razón los recipientes de oro alquímico poseen una virtud 
específica: prolongan la vida al infinito. El mago Li Chao-Kiun dice al : 
emperador Wu Ti de la dinastía Han: 


Sacrificad en el horno (tsao) y podréis hacer venir a seres (sobrenaturales); una vez 
que hayáis hecho venir a los seres (sobrenaturales), podréis transmutar el polvo de 
cinabrio en oro amarillo; cuando se haya producido el oro amarillo, podréis hacer 
con él utensilios para beber y para comer y entonces gozaréis de prolongada 
longevidad. Una vez que vuestra longevidad se haya prolongado, podréis ver a los 
bienaventurados (hsien) de la isla P"'ong-lai que está en medio de los mares. Cuando 
los hayáis visto, y hayáis hecho los sacrificios fong y chang, ya no moriréis.? 


El más célebre alquimista chino, Pao Pu Tzu (seudónimo de Ko-Hung, 
254-334; cf. nota VII. 5), dice: “si con ese oro alquímico fabricáis platos y 
vasijas, y si coméis y bebéis en dichas vasijas, viviréis largo tiempo” (trad. 
Waley, Notes on Chinese alchemy, p. 4). El oro, para ser eficaz, debe estar 
““preparado”. El oro “fabricado” es superior al oro natural.1% Los chinos 
creían que las substancias que se encuentran en la tierra eran impuras, por lo 


que debían ser “preparadas” tal como los alimentos para poder ser asimila- 
das (Waley, p. 18). 


8 B. Laufer, Jade, a study in Chinese Archeology and Religion (Field Museum, Chicago, 
1912), p. 299. Véase también J. J. M. de Groot, The Religious System of the Chinese (Leiden, 
1892 ss.), 1. 269; J. Przyluski, “L'Or, son origine et ses pouvoirs magiques” (Bull. Ecole Fr. Ext. 
Or., XIV, 1914, pp. 1-17), p. 8. 

9 Reproducimos la traducción de Édouard Chavannes, Les Mémoires historiques de Se-ma- 
Ts'ien, tomo III, segunda parte (París, 1899), p. 465. El texto fue traducido también por Waley, 
op. cit., p. 2, Johnson, Chinese Alchemy, pp. 76-77 y Dubs, Beginnings of Alchemy, pp. 67-68. 

10 El oro producido mediante los procesos de sublimación y transmutación alquímica poseía 
una vitalidad superior, por medio de la cual podrían obtenerse la salvación y la inmortalidad. Se 
intentaba encontrar, mediante la alquimia, el oro de cualidad trascendental que permitía la 
espiritualización del cuerpo humano. Cf. Lautfer, [sis, 1929, p. 331. 
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Si aun la hierba chú-seng puede prolongar la vida, 

¿Por qué no pruebas de introducir el Elixir en tu boca? 

El oro, por su naturaleza, no daña; 

Por algo es, entre todos los objetos, el más precioso. 

Cuando el artista (el alquimista) lo incluye en su dieta 

La duración de su vida se vuelve eterna... 

Cuando el polvo dorado entra en las cinco entrañas, 

La niebla se disipa como las nubes de lluvia con el viento... 
Los cabellos blancos vuelven a ser negros; 

Los dientes que habían caído vuelven a brotar. 

El anciano reblandecido es de nuevo un joven lleno de ganas; 
La vieja acabada vuelve a ser muchacha 

Aquel cuya forma ha cambiado y que ha escapado a los peligros de la vida, 
Lleva por título el nombre de Hombre Verdadero.!! 


La primera mención histórica de la alquimia se relaciona además con la 
fabricación del oro: en 144 a.c. un edicto imperial amenaza con ejecución 
pública a todos aquellos que sean sorprendidos en flagrante delito de falsifi- 
car el oro (texto reproducido por Dubs, p. 63). Según W. H. Barnes, las 
primeras referencias a la alquimia podrían datar de los siglos Iv o 11. Dubs 
cree (p. 77) que el fundador de la alquimia china es Tsou Yen, un contempo- 
ráneo de Mencio (siglo 1v). Que esté fundada o no esta opinión, es importan- 
te distinguir los inicios históricos y el desarrollo de una prequímica, de la 
alquimia en tanto técnica soteriológica: esta última complementaba (como 
no dejó de hacerlo hasta el siglo xvm de nuestra era) los métodos y las 
mitologías, taoístas en gran parte, que perseguían un fin muy diferente al de 
“hacer oro”. 

El oro tenía un carácter imperial: se encontraba en el “Centro” de la Tierra 
y sostenía relaciones místicas con el chúe (rejalgar o sulfuro), el mercurio 
amarillo y la Vida futura (las “fuentes Amarillas””). Así es como se presenta 
en un texto de 122 a.c., Huai-nan-tzu, en el que figura también la creencia en 
una metamorfosis precipitada de los metales (fragmento traducido por Dubs, 
pp. 71-73). Es posible que ese texto provenga de la escuela de Tsou Yen, si no 
es que del Maestro mismo (ibid., p. 74). La creencia en la metamorfosis 
natural de los metales es muy antigua en China, y la encontramos también 
en Annam, India e Insulindia. Los campesinos de Tonkin dicen: “El bronce 
negro es la madre del oro.” El oro es engendrado naturalmente del bronce. 
Pero para que se efectúe esa transmutación, el bronce debe permanecer mu- 
cho tiempo en el seno de la tierra. “De este modo, los anamitas están conven- 
cidos de que el oro que se encuentra en las minas se ha formado lentamente 
en ese lugar con el transcurso de los siglos, y que si se hubiera cavado el suelo en 
el origen, se habría descubierto bronce en el lugar en donde actualmente 


un Tsan T'ung Ch', c. XXVI, trad. Waley, notas, p. 11; trad. Lu-Ch'iang Wu, p. 240-241. 
Ts'an T'ung Ch', la popular obra alquimista de Wei Po-Yang (seudónimo en el “estilo” de 
Lao-T'se, que floreció en 120-150 d. c. significa “Unión de las correspondencias compuestas”. 
Sobre este tratado véase An ancient Chinese treatise, pp. 212-216; Johnson, A study of Chinese 
Alchemy, p. 133. 
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hay oro” (J. Przyluski, L*Or, p. 3). El alquimista no hace más que acelerar el 
crecimiento de los metales: como su colega occidental, el alquimista chino 
contribuye a la obra de la Naturaleza precipitando el ritmo del Tiempo. Pero 
no hay que olvidar que la transmutación de los metales en oro presenta 
igualmente un aspecto “espiritual”: siendo el oro el metal imperial, “perfec- 
to”, “liberado” de las impurezas, la operación alquimista persigue implíci- 
tamente la “perfección” de la Naturaleza; es decir, en última instancia, su 
absolución y su libertad. La gestación de los metales en el seno de la Tierra 
obedece a los mismos ritmos temporales que “ligan” al hombre en su condi- 
ción carnal y venida a menos: apresurar el crecimiento de los metales me- 
diante la alquimia equivale a absolverlos de la ley del Tiempo; de manera 
análoga, el yoguin y el tántrico se liberan, mediante técnicas apropiadas, de 
su condición temporal y conquistan la “inmortalidad”. Recordemos el ada- 
gio védico: el oro es la inmortalidad. 

Esto explica por qué las operaciones alquímicas se relacionan siempre con 
la liberación respecto del Tiempo. En China, es evidente la complementarie- 
dad de la “preparación del oro”, “la obtención de la droga de inmortalidad” 
y la “evocación” de los Inmortales: Luan Tai se presenta ante el empe- 
rador Wu y le asegura que puede realizar esos tres milagros, pero sólo logra 
“materializar” a los Inmortales (Sse-ma-Tsien, Mémotres, trad. Chavannes, 
TI, p. 479). Otro personaje célebre, Liu Hsiang (79-8 a.c.) intenta “hacer 
oro”, pero también fracasa (textos en Dubs, p. 74). Algunos siglos más tarde, 
Pao Pu'tzu (Ko Hung) intenta explicar el fracaso de Liu Hsiang diciéndonos 
que no poseía la “verdadera medicina” (la “piedra filosofal”), que no estaba 
preparado espiritualmente (porque el alquimista debe ayunar cien días, pu- 
rificarse con perfumes, etc.). No es posible realizar la transmutación en un 
palacio, añade Pao Pu'tzu: hay que vivir en soledad, separado de los profa- 
nos. Los libros no bastan; lo que se encuentra en los libros sólo sirve para los 
principiantes; el resto es secreto y se transmite únicamente por vía oral, 
etcétera.!? 

La búsqueda del elixir está ligada a la búsqueda de las islas lejanas y 
misteriosas, donde viven los “Inmortales”: encontrarse con los inmortales 
era superar la condición humana y participar de una existencia atemporal y 
beatífica. Es muy posible que numerosas expediciones que se emprendieron 
con objeto de encontrar las “Islas sobrenaturales” hayan culminado en des- 
cubrimientos geográficos; ¿acaso la búsqueda del “Paraíso” o de las “Islas 
de los Bienaventurados” no fue, en Occidente, uno de los motivos que con- 
tribuyeron a los grandes descubrimientos geográficos más allá del Océano? 
No hay que olvidar además que en el origen de esas empresas estuvo siempre 
el mito, la imagen primordial de un territorio paradisiaco, sustraído al Tiem- 
po, en donde vivían los “perfectos” e “inmortales” (en otros medios cultura- 


12 Véase el resumen que da Dubs, pp. 79-80, y los textos traducidos por T.L. Davis y K. F. 
Chen, “The Inner Chapters of Pao-p'u-tzu” (Isis, 74, 1940-1942, pp. 287-325). Cf. también sobre 
los preliminares ascéticos y espirituales de las operaciones alquímicas, los fragmentos del Ts'an 
T'ung-Ch'¡i de Wei Poyang traducidos por T. L. Davis y Lu-Ch'iang Wu, “Chinese alchemy” 
(The Scientific Monthly, 1930), pp. 230, 213, 234. 
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les se encuentra la Svetadvipa —véase nota VII. 1— la Isla de los Bienaventu- 
rados, Avallon, etc.). La búsqueda de los Inmortales de las islas lejanas 
ocupa a los primeros emperadores de la dinastía Tsin (219 a.c.: Sse-ma-ts'ien, 
Mémotres MI, 143, 152; II, 437) y el Emperador Wu de la dinastía Han (en 
110 a.c., 2b:d., TI, 499; Dubs, p. 66). La nostalgia de un territorio mítico en el 
que se encuentra la “droga de la inmortalidad” subsiste aun en la Edad 
Media: las “Islas sobrenaturales situadas en medio del Mar Oriental” fueron 
substituidas por países lejanos pero igualmente maravillosos: las Indias, 
Asia occidental. El emperador T'ai Tsung (siglo vi) tenía en su corte a un 
brahman llamado Náráyanaswamin, al que Wang Hsijan-ts'e había hecho 
venir especialmente de la India en 648 (Waley, p. 23). Ese alquimista se había 
especializado en el arte de prolongar la vida. En 664-665, el monje budis- 
ta Hsúan-chao recibió de Kao-Tsung la orden de mandar traer de Cachemira 
a un mago indio llamado Lokáditya, de quien se decía poseía el elixir de 
la vida.1% Gengis Khan ordenó en 1 222 al alquimista taoísta Ch'ang-ch'un 
que fuera hasta Samarcanda. Interrogado por Gengis Khan respecto a si 
poseía el elixir de la vida,!* Ch'ang-ch'un responde con franqueza: “Tengo 
medios para proteger la vida (talismanes contra las malas influencias), pero 
no el elixir de la inmortalidad.” 

A partir de cierto momento, los autores distinguen la alquimia esotérica de 
la alquimia exotérica. Peng Hsiao, quien vivió a fines del siglo 1x y en la 
primera mitad del x, hace en su comentario sobre el tratado Ts'an T'ung Ch'i 
una distinción clara entre la alquimia exotérica, que se ocupa de las substan- 
cias concretas, y la alquimia esotérica, que sólo utiliza las “almas” de dichas 
substancias (Waley, op. cit., p. 15). La distinción había quedado establecida 
tiempo atrás por Hui-ssu (515-577 d.c.). La alquimia “esotérica” se expone 
claramente en el Tratado sobre el Dragón y el Tigre, de Sung Tung-P'o, 
escrito en 1 110 d.c. Los metales “puros”, trascendentales, se identifican con 
las diversas partes del cuerpo, y los procesos alquimistas, en vez de realizarse 
en el laboratorio, se producen en el cuerpo y la conciencia del experimenta- 
dor. Su Tung-P'o lo dice: “El dragón es el mercurio. Es semen y sangre. 
Proviene del riñón y se conserva en el hígado [...]. El tigre es el plomo. Es 
aliento y fuerza corporal. Sale del espíritu y se conserva en los pulmo- 
nes [...]. Cuando el espíritu se mueve, el aliento y la fuerza actúan al mismo 
tiempo que él. Cuando los riñones se inflan, el semen y la sangre fluyen al 
mismo tiempo que ellos.””15 Así como en la India la alquimia se integró 
al yoga tántrico, en China fue siempre un complemento de las técnicas 
taoístas. Por ello es que el acompasamiento de la respiración —tan importante 
en los medios taoístas (p. 71 ss.) — forma parte de la disciplina del alquimis- 
ta. Pao Pu'tzu escribe (trad. Johnson, A Study of Chinese Alchemy, pp. 47-48): 


13 Ed. Chavannes, Mémoire sur les religieux éminents que allerent chercher la loi dans les 
pays d'Occident (París, 1894), p. 21. 

14 Arthur Waley, The Travels of an alchemist, The journey of the taoist Ch'ang-ch'un from 
China to the Hindukush at the summons of Chingiz Khan (Londres, 1931), p. 131. 

15 Citado por Waley, Notes on Chinese Alchemy, p. 15; cf. también Lu'Cbk'iang Wu y T. L. 
Davis, An ancient Chinese treatise on Alchemy, p. 255 (c. LIX del Ts'an T'ung Ch'). 
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Al empezar a aprender el verdadero empleo de la respiración, el practicante debe 
inhalar el aire por la nariz (estrechándolo entre dos dedos) y a contar mentalmen- 
te los latidos de su corazón. Cuando haya contado 120 latidos, debe exhalar el aire 
por la boca. En este método de respiración el objetivo es que las orejas no oigan el 
ruido de la inhalación, ni el de la exhalación [...]. Mediante una práctica gra- 
duada, debe aumentar el intervalo de la suspensión de la respiración [...] hasta 
alcanzar 1 000 latidos del corazón. Cuando un viejo ha llegado a ese estado, entonces 
se transformará en un hombre joven... 


LA ALQUIMIA, TÉCNICA ESPIRITUAL 


No abordaremos aquí el estudio de los “orígenes” de la alquimia china: ya 
sea que estén en relación con la búsqueda del “oro”, de la “droga de inmorta- 
lidad” o (como piensa Waley, pp. 18-19) del cinabrio artificial, es evidente 
el carácter simbólico y sagrado de estas sustancias. (El color rojo representa el 
principio vital, la sangre: el cinabrio prolongaba la vida, de ahí su presencia 
en las sepulturas desde los tiempos prehistóricos.) Asimismo hay que consi- 
derar el simbolismo y el carácter sagrado de la metalurgia, técnica secreta con 
cuya ayuda se “maduraban” los minerales y se “purificaban” los metales, y 
que la alquimia prolongaba, ya que también apresuraba la “perfección” de 
los metales. (Sobre los “secretos de la metalurgia” y las relaciones con la 
alquimia, véase nota VI1.5.) Tal vez a partir de cierto momento se desarrolló 
una química rudimentaria paralelamente a las operaciones alquimistas y 
acabó por convertirse en una ciencia empírica, basada únicamente en la 
observación y la experiencia. Es posible. Pero hay que cuidarse muy bien de 
confundir estos dos tipos de experimentación: alquimista y prequímica. Nada 
prueba que los alquimistas se hubieran interesado en los fenómenos quími- 
cos. F. Sherwood Taylor escribe a propósito de los alquimistas alejandrinos: 


Todos los que utilizaron el azufre no podían dejar de notar los fenómenos curiosos 
que se producen tras su fusión y calentamiento consecutivo del líquido. Ahora 
bien, pese a que el azufre se menciona cientos de veces, nunca se hace alusión a 
cualquiera de sus características fuera de su acción sobre los metales. Esto contras- 
ta tanto con el espíritu de la ciencia griega clásica, que debemos concluir que los 
alquimistas no estaban interesados en los fenómenos naturales que no servían 
a sus fines [...]. En la alquimia no encontraremos ningún comienzo de cien- 
cia [...]. El alquimista jamás empleó los procedimientos científicos.!6 


El ideal de la alquimia sobrevivió aun en Europa hasta el siglo xv: era la 
creencia en que el hombre podía colaborar en la obra de la Naturaleza: 


Lo que hizo la naturaleza en el principio, también podemos hacerlo nosotros, 
remontándonos al procedimiento que siguió ella. Lo que hace ella quizá también 
con ayuda de los siglos, en sus soledades subterráneas, nosotros podemos hacer 


16 F. Sherwood, Taylor, “A Survey of Greek Alchemy” (The Journal of Hellenic Studies, 
1930, vol. 50, pp. 109-139), p. 110. 
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que lo acabe en un solo instante, ayudándola y poniéndola en mejores circunstan- 
cias. Así como hacemos el pan, también podremos hacer los metales. !” 


Las relaciones entre el Yoga y la alquimia se comprenden si se considera el 
carácter soteriológico de esas dos técnicas: una y otra experimentan con 
el “alma” utilizando el cuerpo humano como un laboratorio: se persigue 
la “purificación”, la “perfección”, la transmutación. Esta relación entre los 
dos métodos de experimentación —el alquímico y el “místico'”— se encuentra 
también en otros lugares. Se conocen las relaciones estrechas que había entre 
el simbolismo de la purificación ascética del alma y el de la búsqueda alqui- 
mista entre los más antiguos sufis (en el sentido de “poseedores y experimen- 
tadores del procedimiento secreto y misterioso de la transmutación”, sentido 
que es muy antiguo) como Jábir ibn-Hayyán, Sa'¡h'Alawi y Dhoú' Noún 
Misrí. Como observa Massignon, “literariamente se imponía a priori la afi- 
nidad entre esos dos dramas legendarios de la experimentación humana: el 
de la ciencia y el de la mística; entre el alquimista en busca de un elixir, 
agua de Juventud, agente de transmutación universal, y el asceta en busca de 
un Espíritu, ministro de santificación”.!8 

En la India, la tendencia del Yoga a asimilar todas las técnicas concretas 
no podía pasar por alto una experimentación tan precisa como la de la 
alquimia. La ósmosis entre estas dos ciencias espirituales es perfecta por 
momentos: ambas se oponen a la vía meramente especulativa, al conoci- 
miento puramente metafísico; ambas trabajan sobre la “materia viva” para 
transmutarla, es decir, para cambiar su régimen ontológico; ambas persi- 
guen la liberación de las leyes del Tiempo, es decir, el “descondicionamien- 
to” de la existencia, la conquista de la libertad y de la beatitud: para decirlo 
pronto: la “inmortalidad”. 


17 Jean Reynaud, Études encyclopédiques, t. IV, p. 487, citado por A. Daubrée, “La génération 
des minéraux métaliques dans la pratique des mineurs du Moyen Age, d'aprés le Bergbúchlein” 
(Journal des Savants, 1890, pp. 379-392; 441-452), p. 383. 

18 L. Massignon, Al Hállaj, Martyr mystique de l'Islam (París, 1922), vol. II, p. 931. Sobre la 
alquimia en sus relaciones con la gnosis de los ismaelitas, véase Henri Corbin, “Le livre du 
Glorieux de Jábir ibn Hayyán. Alchimie et Archétypes” (Eranos Jahrbuch, X VIH, Zurich, 1950, 
pp. 47-114). 


VII. EL YOGA Y LA INDIA ABORIGEN 


Los CAMINOS DE LA LIBERTAD 


En LA grandiosa síntesis espiritual que es el tantrismo hemos podido distin- 
guir elementos de origen y alcance diversos: por una parte, la herencia del 
culto védico y el brahmanismo, las innovaciones del Bhagavad-Gítá y las 
corrientes sectarias, y por otra las aportaciones del budismo medieval, la al- 
quimia y la espiritualidad autóctona. Hemos visto el papel capital que des- 
empeñaron las técnicas yóguicas en la síntesis tántrica: gracias a ellas se 
homologaron e integraron niveles de experiencia tan heterogéneos como, por 
ejemplo, la iconografía, la sexualidad y la alquimia, hasta constituir planos 
equivalentes de un mismo itinerario espiritual. Como en las síntesis anterio- 
res (la Epopeya, el Bhagavad-Gtitá, etc.) fueron las disciplinas especificamente 
yóguicas —el dominio de la respiración y los métodos de meditación— las 
que dieron su base a las nuevas valorizaciones. Ese proceso de integración 
prosiguió con fuerza cada vezmayor aun después del triunfo del tantrismo, la 
decadencia del budismo vajráyana y la invasión del Islam. No pretendemos 
aquí reconstruir su historia, demasiado prolija por momentos, puesto que 
incluye casi todos los sectores de la vida religiosa y cultural de la India. (Re- 
cordaremos solamente que las diferentes formas del Yoga —devocional, mís- 
tico, erótico o “mágico” — ejercieron una influencia decisiva en el nacimiento 
de las literaturas vernaculares y, de manera general, sobre la formación del 
espíritu de la India moderna.) Nos proponemos mostrar, a través de una serie 
de ejemplos seleccionados de entre los medios más diversos (folklore, devoción 
popular, sectas, supersticiones, etc.), las valorizaciones múltiples y contra- 
dictorias del Yoga en todos los niveles culturales. Esta breve encuesta se 
realizará en capas cada vez más excéntricas y arcaicas, para englobar al final 
una buena parte de la protohistoria de la India. El sondeo resultará instruc- 
tivo: veremos que el “yoguin” y el sannyás: pueden adoptar formas innume- 
rables, de hechiceros y faquires curanderos y artífices de “milagros” hasta los 
ascetas más nobles y los místicos más elevados, pasando por los magos caní- 
bales y los vámácarí extremistas. 

Si ha podido confundirse a los yoguines con todos estos tipos de compor- 
tamiento mágico-religioso, se debe a que todas las técnicas espirituales in- 
dias participaban en cierto modo del Yoga. En los medios populares, los 
yoguines se han considerado desde siempre magos temibles, dotados de po- 
deres sobrehumanos.! Pese a las reservas de Patañjali y de las demás for- 
mas del Yoga con respecto a los siddhi, la equiparación del yoguin con el 
mago era casi inevitable. Porque, para las mentes poco sagaces, era fácil 


1 Cf. Maurice Bloomfield, “On false ascetics and nuns in Hindu fiction” (Journal Amer, 
Orient. Soc., 44, 1924, pp. 202-242), en particular pp. 213-218. 
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la confusión entre la liberación y la libertad absoluta, entre el ¡¿van-mukta y 
el mago “inmortal” que tenía acceso a todas las experiencias sin por ello 
sufrir sus efectos kármicos. Más adelante se citarán algunos ejemplos de 
semejantes confusiones a propósito de Gorakhnáth y los Nátha-siddha. Se 
comprenderá el fenómeno si se considera que la libertad se manifiesta en in- 
numerables formas, a menudo antisociales; un hombre libre no se siente ya 
ligado a las leyes y los prejuicios, está fuera de toda ética y de toda forma 
social. Los “excesos” y las “aberraciones” que resuenan en las leyendas de 
los vámácar?, las crueldades y los crímenes de los kápálika y los aghorí son 
otras tantas pruebas para la sensibilidad india, de la libertad total sobre la 
libertad humana y fuera de la sociedad. No olvidemos que para el pensamiento 
indio la condición humana “normal” es el equivalente de esclavitud, igno- 
rancia y sufrimiento; la libertad, el conocimiento, la beatitud, son inaccesi- 
bles mientras no se destruye esa “normalidad”, y la misma premisa constitu- 
ye el fundamento metafísico de todos los excesos y aberraciones, los cuales 
son también medios eficaces para abolir la condición humana. Mencione- 
mos de inmediato que los extremistas fueron siempre en la India una mino- 
ría, que las grandes corrientes espirituales nunca alentaron esas manifesta- 
ciones donde el nihilismo rivalizaba con la torpeza; que los cínicos, los 
libertinos, los adeptos de las “escuelas terribles”? vivieron casi siempre al 
margen del ascetismo y de la mística india. Pero todas las interpretaciones 
literales de la trascendencia de la condición humana tenían su justificación 
en ideologías respetables, tanto hinduistas como máháyánicas. 

Por otra parte, esos excesos, que se adoptaban en nombre de una doctrina 
de la salvación, abrían el camino a sincretismos casi inevitables con ritos 
provenientes de los niveles espirituales inferiores y comportamientos de gru- 
pos subalternos; el tantrismo acaba por incorporar la gran y la pequeña 
magia popular, el Yoga erótico alienta la libre expresión de los cultos orgiás- 
ticos secretos y de los maniáticos licenciosos que, sin el prestigio del maithu- : 
na tántrico y de las técnicas hathayóguicas, habrían proseguido su existencia 
oscura al margen de la sociedad y de la vida religiosa comunitaria. Como 
cualquier gnosis o cualquier mística que se difunde y triunfa, el Yoga tántri- 
co no logra conjurar la degradación al penetrar en capas sociales cada vez 
más amplias y excéntricas. Como no siempre es posible practicar un Yoga 
integral, uno se contentará con imitar algunos de sus aspectos exteriores, 
interpretará textualmente algunos detalles técnicos. Es el riesgo de cualquier 
mensaje espiritual que es asimilado y “vivido” por masas sin una iniciación 
previa. En la perspectiva india, este fenómeno de degradación corresponde al 
movimiento de caída acelerada del fin de un ciclo: durante el kal:-yuga, la 
verdad se halla envuelta por las tinieblas de la ignorancia. Por ello aparecen 
continuamente nuevos Maestros espirituales que readaptan la doctrina atem- 
poral a las escasas posibilidades de una humanidad caída. Sin embargo, 
veremos a propósito de Gorakhnáth y los 84 siddha que el mensaje siempre 
renovado de estos nuevos Maestros sufre la erosión de las masas (la aparición 
de éstas es la nota característica del kali-yuga) y acaba por degradarse y caer 
en el olvido; más exactamente, en cierto nivel “popular”, cualquier Maestro 
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espiritual acaba por incorporarse a la imagen arquetípica del Gran Mago, 
del “liberado en vida”, poseedor de todos los siddhi. 


AGHOR1, KAPALIKA 


En este proceso espiritual nos parece importante un punto: la degradación 
de una ideología por incomprensión del simbolismo que la transmite. Vea- 
mos un ejemplo: se conoce la función del cementerio (smasána) y de la 
meditación sentado sobre los cadáveres en numerosas escuelas ascéticas in- 
dias. Ese simbolismo se subraya a menudo en los textos: el cementerio repre- 
senta la totalidad de la vida psicomental nutrida por la conciencia del Yo; los 
cadáveres simbolizan las diversas actividades sensoriales y mentales. Sentado 
en el centro de su experiencia profana, el yoguin quema las actividades que 
lo alimentan de la misma manera que se queman los cadáveres en el cemen- 
terio. Al meditar en un smasána, se realiza de manera más inmediata la 
combustión de las experiencias egoístas y al mismo tiempo se libera uno del 
miedo, se evocan los demonios terribles y uno se les somete. 

Ahora bien, existe una clase de ascetas sivaítas, los Aghorí o Aghorapanthi, 
que a veces han interpretado materialmente ese simbolismo del ““cementerio”” 
y de los “cadáveres”. Su nombre se tradujo como “no terrorífico” (a-ghora); 
aghorapanthi sería así el que sigue la vía (o el culto) de Siva bajo esta 
forma. Las relaciones con el tantrismo son evidentes. Estos Aghoríi comen en 
cráneos humanos, frecuentan los cementerios y hasta fines del siglo xix 
practicaban aún el canibalismo: Crooke cita el caso de un aghori de Ujjain 
que en 1887 se comió un cadáver sobre una pila funeraria (véase nota VHI. 1). 
Se nutren de todo tipo de inmundicias y de cualquier tipo de carne, salvo 
la de caballo. Justifican esas prácticas diciendo que todos los gustos e incli- 
naciones naturales del hombre deben destruirse, que no existen ni el bien ni 
el mal, ni lo agradable ni lo desagradable, etc. Así como los excrementos 
humanos fertilizan un suelo estéril, la asimilación de todo tipo de suciedades 
fertiliza el cuerpo y hace la mente capaz de cualquier meditación (Barrow, 
On Aghoris, p. 222). Para ellos no hay distinción entre las castas o las 
religiones; los padres son simples accidentes (¿bid., p. 223). Se dividen en 
dos ramas; shuddh (los puros) y malin (los sucios). En cuanto al culto, los 
primeros confiesan adorar a Sitalá Devi, otros a Parnagiri Devi? y otros más 
a Kálí. Cualquier saiva de cualquier casta puede convertirse en aghora. Según 
Barrow, aun los Jaina son admitidos por los visnuitas (¿b1d., p. 210). No 
adoran las imágenes. Fuera de Dios no respetan más que a su guru (ibid., 
p. 233). El celibato es obligatorio. Viven como vagabundos y un discípulo 
(chela) sólo puede volverse guru 12 años después de la muerte de su maestro 
espiritual. Cada guru lleva siempre un perro a su lado. Los cadáveres no se 
entierran extendidos, sino sentados y con las piernas cruzadas (véase más 
adelante, p. 307). 


2 Diosa a la que se adora en Pali, cerca de Ajmer, y considerada como la diosa tutelar de los 
ascetas; cf. Barrow, op. cit., p. 210. 
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Estos aghori no son más que los sucesores de una orden ascética mucho más 
antigua y difundida, los Kápálika o “portadores de cráneos”. El Maitráyani 
Upanishad (VII, 8) menciona ya a un kápálin; una inscripción de la primera 
mitad del siglo vu nombra al dios Kápálesvara y sus ascetas (Bhandarkar, 
Vaisnavism, Satvism, p. 118; cf. Brahmasútra, IL, 2, 37). Los Kápálika vene- 
raban a Siva bajo su aspecto de Mahákala (el Gran Destructor) y Kápálabhrt 
(el portador de cráneo). Se parecen mucho a los vámácarí tántricos, pero 
llevan al extremo las prácticas orgiásticas y la crueldad ritual. A partir del 
siglo vi se multiplican las alusiones a ellos: el Dasakumáracarita en el siglo vi, 
Hsiuen-Tsang quien se topó con ellos en su viaje a la India (630-645), Bha- 
vabháúti (siglo vi) que presenta en su drama Málati-Mádhava, a un kápálika 
llamado Aghoraghanta, a punto de sacrificar a la virgen Málatí en aras de la 
diosa Cáamundá. Un episodio similar en el Prabodha Chandrodáya, escenifi-. 
cado en 1065; el autor es un sannyasi de nombre Krsnamisra que parece 
haber conocido bien a los kápálika. Veamos lo que dice uno de ellos: 


Mi collar y mis adornos están hechos de huesos humanos. Vivo entre las cenizas de 
los muertos y como en cráneos [...]. Nosotros bebemos el licor en los cráneos 
de los brahmanes; nuestros fuegos sagrados se alimentan con cerebros y pulmones de 
hombres mezclados con sus carnes, y apaciguamos al Dios Terrible (Mahá Bháira- 
va) con víctimas humanas cubiertas de sangre fresca que brota de las heridas de 
sus gargantas [...]. El poder de nuestra religión es tal que yo ordeno a Hari-Hara 
y a los más grandes y ancianos de los dioses; yo detengo el curso de los planetas en 
el Cielo; sumerjo la Tierra con sus montañas y ciudades en las Aguas y bebo las 
aguas en un abrir y cerrar de ojos [...]. Aquel que se parece a los dioses, que tiene 
por peine el disco lunar y que, con delicia estrecha a mujeres tan bellas como 
Párvatí, ése conoce la beatitud suprema... 


Una kápálinf acompaña en el Prabodha Chandrodáya al kápálika: vestida 
como él, la kápálini de amplios senos danza con él bajo la dirección de 
Bháivara. No cabe duda alguna respecto a los ritos licenciosos de los kápál:- 
ka: “uno puede, sin renunciar a los placeres que se derivan de los órganos de 
los sentidos, obtener las ocho grandes siddh:i”. Rámánuja, quien distingue 
dos clases de kápálika, una extremista y otra moderada, destaca sus relacio- 
nes con las técnicas sexuales (Sribhásya, II, 2, 35-38). Pone en boca de los 
Kapála: “Aquel que conoce la verdadera naturaleza de las seis mudrá, que 
comprende la más elevada mudrá, ése, al meditar en sí mismo como si 
estuviera sentado en la posición bhagásana (es decir, al visualizarse sentado 
sobre el pudendum multebre), alcanza el Nirvána.” 

Tanto los viajeros europeos a la India como el Dabistán confunden a los 
Kápálika y los Aghorí con los yoguines en general. La descripción del Da- 
bistán es tan expresiva como se puede: “Algunos miembros de esta secta 
(“yoguines””) mezclan sus excrementos y tras haberlos filtrado en un pedazo 
de tela, los beben, diciendo que eso vuelve al hombre capaz de grandes 
hazañas; aseguran saber cosas extrañas. Llaman al que hace esto atilia y 
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también akhori.”?* Más tarde, el autor del Dabistán confunde probablemente a 
los Kápálika con cualquier secta vámácari. Porque afirma a propósito de 
linga y bhaga: 


Este culto existe en muchos lugares y entre numerosos hindúes; un gran número 
de ellos practican agama, donde se permite beber vino y si en lugar de la copa 
acostumbrada, se emplea un cráneo humano (al que llaman kapála) la bebida es 
aún más agradable. Está permitido, dicen, matar cualquier animal e incluso a un 
hombre y llaman a esto bala (bravura). De noche van a los lugares llamados 
smasánam (cementerio), donde se queman los cadáveres; allí se embriagan, comen 
la carne de los cadáveres quemados y se unen frente a otros, a mujeres a las que 
llaman saktipújá. 


Las informaciones del autor son bastante exactas. Afirma que estos tántricos 
prefieren el incesto a la unión ordinaria. Sabe que las lul? (mujeres públi- 
cas) son apreciadas y que se les llama deva kanyá; que hay dos clases de 
culto, bhadram (puro) y vakam (impuro), pero que el segundo tiene preferen- 
cia. Sabe también que en el acto sexual la mujer personifica a la diosa. El 
autor había descubierto a un kápálika meditando sobre un cadáver y en 
Gujerat conoció a un tal Mahadeo, que pasaba todas las noches sentado 
sobre un cadáver. Las mujeres estériles pasaban la noche con el guru. 

Mubhsin-i-Fáni quizá mezcló un tanto sus informaciones y confundió cier- 
tos rituales sexuales de los Kápálika con la orgía (la rásamandal?) de los 
Vallabhácarya (sobre estos últimos, véase nota VIII. 2). No obstante, la ten- 
dencia orgiástica de los Kápálika es indiscutible: hay incluso indicaciones de 
orgías estacionales colectivas, en las que participaban todos los miembros 
de la secta. Según el Kaumudimahotsava nátaka, las fiestas se celebraban 
en primavera (vasantotsava) y en otoño (kaumudimahotsava), y presenta- 
ban un carácter orgiástico agudo (cf. P. R. Shastri, The Lokáyatikas and the 
Kápál:kas, p. 135). Ahora bien, en estas ceremonias participaban no sólo 
todos los kápálika, sino también los “materialistas” y los “cínicos”, los 
Lokáyatika, es decir, quienes rechazaban en bloque la tradición védica y 
todos los valores del hinduismo. Las fiestas estacionales y las orgías que las 
acompañaban constituían notas específicas del culto arcaico de la vegetación 
preindoeuropeo. Es interesante comprobar que algunas tradiciones señalan 
a los kápálika como los iniciadores de esas orgías estacionales, a las que 
asistían igualmente los lokáyatika: en el mismo sistema se engloba a las 
fiestas de la vegetación, las orgías tántricas y los comportamientos excéntri- 
cos de los “materialistas”, los caníbales y portadores de cráneos. Ese detalle 
nos indica el sentido de las futuras fusiones del Yoga tántrico con los valores 
espirituales aborígenes. 

Heine-Geldner ha relacionado los sacrificios humanos y la caza de los 
cráneos, de lo que existen abundantes testimonios en Assam y Birmania, con 


3 The Dabistán or School of Manners (traducido del original persa, con notas e ilustraciones 
de David Shea and Anthony Frazer, París, 1843), vol. IL, pp. 129-160. Recordemos que el Dabistán 
fue compilado por Muhsin-i-Fáni en el siglo XVI. 
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una ideología matriarcal que subsiste aún en el Tibet y en las regiones 
himalayas. En la India propiamente dicha, algunos de estos elementos cultu- 
rales arcaicos tuvieron su parte en el prodigioso auge del saktismo tántrico 
(cuyo centro se encontraba justamente en Assam = Kámarúpa). Tales son los 
datos etnológicos del problema; pero existe también un aspecto histórico- 
religioso, a saber, la revalorización espiritual de las costumbres prehistóricas 
que incluyen los sacrificios humanos y el culto de los cráneos, y es este. 
aspecto el que más nos interesa aquí. 
Vemos cómo puede imaginarse el proceso: 1) una ideología arcaica, ligada 

a cierto simbolismo lunar, implicaba, entre otros aspectos, el sacrificio hu- 
mano y la caza de los cráneos; algunas poblaciones que compartían esta 
ideología se encontraban, en la época histórica, en las zonas limítrofes del 
hinduismo, 2) en el nivel de la alta espiritualidad india, el cementerio, los 
cadáveres, los esqueletos, fueron revalorizados e integrados en un simbolis- 
mo ascético-místico: meditar sentado sobre un cadáver, portar un cráneo, 
etc., constituyen ahora ejercicios espirituales que persiguen un género muy 
distinto de ““valores”” que, por ejemplo, los cazadores de cabezas; 3) cuando 
ambas ideologías entraron en contacto —sea en las zonas de la frontera 
(Assam, Himalaya) o en las regiones de la India interior, donde los elementos 
de cultura arcaicos se habían conservado mejor— se produjeron fenómenos de 
pseudomorfosis y desvalorización. Se comprende entonces de qué manera ese 
Yoga tántrico se vuelve licencioso en cierto nivel saturado de elementos 
matriarcales; se comprende igualmente por qué algún kápálin olvida el 
significado yóguico del “cadáver” y del “esqueleto” y se vuelve cazador de 
cabezas, recuperando así el comportamiento caníbal (sin la “filosofía” del ca- 
nibalismo que, como demostró Volhart, no era tan aberrante como parece a 
los ojos de un moderno). Esas degradaciones y desvalorizaciones recíprocas 
se explican sobre todo por el “confusionismo simbólico”, mediante el olvido 
o la insuficiente comprensión de un simbolismo. Ya habrá oportunidad de 
encontrar el mismo fenómeno en otros contextos culturales y a propósito 
de otros simbolismos, mitologías o técnicas integradas al Yoga. 


GORAKHNATH Y LOS 84 “SIDDHA” 


Un número considerable de yoguines se consideran seguidores de Goraksaná- 
tha (Gorakhnáth) y se llaman a sí mismos Gorakhnáthi o Kánphata yoguí; 
este último término se debe al hecho de que en la iniciación se les perforan 
las orejas para introducir en ellas enormes aretes (kán = oreja, phata = ho- 
radada). Anteriormente vimos (p. 171) que el Hathayoga reivindica como 
fundador a Gorakhnáth, al presunto autor del primer tratado, hoy perdido, 
de la escuela. En todo caso, las relaciones entre Gorakhnáth, los Kanphata y 
el Hathayoga está fuera de discusión: los Kanphata se llaman a sí mismos 
“yoguí”, simplemente, y su literatura contiene cierto número de textos ha- 
thayóguicos, entre los que figuran los tratados más célebres: Hathayoga-pradí- 
pika, Gherandasamhitá, Sivasamhitá, Goraksa-Sataka, etc. Pero esta orden 
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ascética desborda las fronteras de la ideología y las disciplinas hathayóguicas. 
En efecto, nos hallamos en presencia de un movimiento muy importante que 
parece haber sido sumamente popular después del siglo xu de nuestra era y 
en el cual confluyeron gran número de tradiciones y prácticas religiosas, 
mágicas y alquímicas, en su mayoría sivaítas, pero también budistas. 

El movimiento desencadenado por los personajes históricos que más tarde 
fueron mitificados con los nombres de Gorakhnáth, Matsyendranáth y otros 
ilustres siddha, parece representar un nuevo mar de fondo de esta espirituali- 
dad india profunda que se pierde en las capas aborígenes de la India. En 
nuestros días, los Gorakhnáti presentan todos los síntomas de una secta en 
descomposición, y los orígenes de ese proceso se remontan quizá varios siglos 
atrás. Pero las mitologías y el folklore que se elaboraron en torno a sus 
Maestros permiten medir la enorme resonancia popular que tuvieron estos 
maestros entre el desmoronamiento del budismo en la India oriental y el alba 
de los tiempos modernos. Esas mitologías y folklore, aunque bastante “re- 
cientes” desde el punto de vista estrictamente cronológico, representan en 
realidad contenidos sumamente arcaicos: el surgimiento de espiritualidades 
ignoradas por mucho tiempo y, por consiguiente, no registradas por los 
medios culturales “oficiales”, es decir, más o menos dependientes de una 
tradición letrada, ya fuera brahmánica, budista, jaina o “sectaria”. En las le- 
yendas populares y las literaturas vernaculares creadas en torno a Gorakhnáth, 
los Nátha y los Siddha, se expresan las verdaderas nostalgias espirituales de 
las masas superficialmente hinduizadas. Ahora bien, es notable que semejan- 
tes creaciones folklóricas se hayan debido justamente a santos y maestros 
tántricos y alquímicos, y sobre todo el presunto “inventor” del Hathayoga, 
es decir, a unos siddha que comprendían la liberación como la conquista de 
la inmortalidad. Veremos la enorme importancia del “motivo de'la inmorta- 
lidad” en el folklore y la literatura de Gorakhnáthi y los Nátha, lo que nos 
lleva a pensar que ese motivo —que prolonga y completa el del ¡¿van-mukta 
“liberado en vida””— expresa la nostalgia del alma india en su totalidad. 

Muy poco se sabe sobre la personalidad histórica de Gorakhnáth. Pronto 
se vio deformado por el mito, casi divinizado: lo prueban los innumerables 
mitos y leyendas que se observan en toda la India occidental y septentrional, 
de Nepal a Rajputana, Del Punjab a Bengala, del Sind al Decán. Su vida se 
sitúa probablemente entre los siglos 1x y xt y realizó una nueva síntesis entre 
algunas tradiciones sivaítas (Pásupata), el tantrismo y las doctrinas (tan 
imperfectamente conocidas) de los siddha, es decir, de los yoguí “perfectos”. 
En ciertos aspectos, los Gorakhnáthi se inscriben en la línea de las sectas 
sivaítas Pásupata, Lakulisa, Kálámukha y Kápálika (Briggs, Gorakhnáth 
and the Kánphata Yogis, p. 218). Pero practican también los ritos tántricos 
de la mano izquierda,* y, además de Gorakhnáth, a quien identifican con 
Siva, veneran a los nueve nátha y los 84 siddha. En este “medio” de los 


4 D. Wright, History of Nepal (Cambridge, 1877), p. 140; W. Crooke, The Tribes and Castes of 
the North Western Provinces and Oudh, MI (Calcuta, 1896), p. 158 (que cita a Buchanam); 
Briggs, op. cit., p. 172. 
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siddha y los nátha conviene situar el mensaje de Gorakhnáth (ya que sobre 
su personalidad histórica no se ha conservado nada preciso). 

No abordaremos aquí el problema, tan mal conocido aún, de los 84 siddha 
(véase nota VIII. 3). Recordemos solamente que todos los yoguines que han 
alcanzado la “perfección” podían recibir el nombre de siddha, mas el he- 
cho de que ese término sea símbolo de “[poder] potencia milagrosa” (siddhi) 
indica que se trataba ante todo de una “perfección mágica”. El Hatha- 
yoga-pradípika, 1, 5-9, contiene una lista de mahasiddha, que comienza con 
Adi-nátha (nombre místico de Siva) y enumera a Matsyendranáth, Goraksa, 
Kápála, Carpati, etc. Otras listas más o menos completas han llegado hasta 
nosotros, pero casi nunca coinciden totalmente las listas de nombres de los 
siddha. La confusión se vio agravada por la fusión de las tradiciones siddha y 
siddhá-carya de los budistas Sahajiyá. Ciertos nombres, sobre todo Matsyen- 
dranáth, Gorakhnáth, Nágárjuna, Kápála, Carpati, etc. —se repiten con 
insistencia. Subrayemos que los más importantes entre los siddha son, de- 
jando de lado a Matsyendranáth y Gorakhnáth, Nágárjuna y los alquimistas 
(Capari, Carpati, etcétera). 

El número 84 no responde a ninguna realidad histórica; es un número 
místico, como puede comprobarse en todas las tradiciones indias, tanto hin- 
dúes como budistas, ájivika, jaina (véanse algunos ejemplos en Dasgupta, 
Obscure cults, p. 234 ss.). Expresa quizá la plenitud, la totalidad. Los 84 
siddha representarian así la “totalidad de una revelación”. En cuanto a los 
nueve nátha, sua número simboliza igualmente la integridad de una doctrina. 
El Goraksa-siddhá-hantasamgraha cita dos textos tántricos que ilustran clara- 
mente ese simbolismo: el Sodasa-nitya-tantra nos dice que los nueve nátha pro- 
pagaron el tantrismo en las diferentes épocas cósmicas, y el Tantra-mahámava 
precisa que ocho nátha moran en las ocho direcciones y el noveno en el 
centro (citado por Dasgupta, p. 237). En otros términos, la doctrina propa- 
gada por esos nueve Maestros cubre la “totalidad” espacio-temporal. Los 
nátha —encabezados por Matsyendranáth, Gorakhnáth, Carpati, Káapála— 
figuran también en las listas de los 84 siddha. Se puede así comprobar que el 
tantrismo sahajiyá, tanto hindú como budista, la alquimia (Nágárjuna, Car- 
pati), el Hatha-yoga (Gorakhnáth) y los kapálika son interdependientes: sus 
representantes se encuentran tanto en las listas de los nueve nátha como en las 
de los 84 siddha. Ahí se encuentra quizá la clave de su simbolismo: en cierta 
época (probablemente entre el siglo vr y el 1x), se produjo una nueva “revela- 
ción”, formulada por algunos maestros que, como sus predecesores, no pro- 
clamaban la menor originalidad (¿acaso no se “identificaban” con Siva y 
Vajrasattva?), pero que habían reinterpretado las doctrinas atemporales para 
las necesidades de su tiempo. Uno de los puntos esenciales de esta nueva 
“revelación” era la culminación, la síntesis entre los elementos del tantrismo 
vajráyana y sivaíta, la magia, la alquimia* y el Hathayoga. Ella prolongaba 
en cierto modo la síntesis tántrica. Pero algunos de los nátha y los siddha 


5 El Goraksasqmhitá, obra atribuida a Gorakhnáth, figura entre los tratados alquímicos; cf. 
P. C. Ray, A History of Hindu Chemastry, vol. TI, p. XCVI. 
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insistieron más que sus predecesores en el valor de la magia y del Yoga como 
medios inestimables para conseguir la libertad y la inmortalidad. Fue sobre 
todo este aspecto de su mensaje el que impactó a la mentalidad popular; aún 
hoy se encuentra su eco en el folklore y las literaturas vernaculares, y tal es la 
razón por la cual éstas últimas nos parecen preciosas para nuestra encuesta. 

En lo que toca a la orden propiamente dicha de los Kánphata yoguis, vimos 
ya (pp. 221-222) que se integra dentro de la tradición del sivaísmo extremista. Los 
Kánphata sirven como pújár: (oficiantes) en los templos de Bháiron, Sakti y 
Siva (Briggs, op. cit., p. 139). Muchos de ellos hacen peregrinaciones al 
templo vámácára de Hinglaj, en Beluchistán, y portan un pequeño collar de 
guijarros blancos como recuerdo (Farquhar, Outline, p. 348). Además los 
primeros europeos que hablaron sobre los Kanphata (p. ej. Buchanam) les en- 
contraban semejanzas con los vámácári. Sus relaciones con los aghori son 
bastante estrechas: tras su primera iniciación, el kánphata recibe el nombre 
de áughar, y puede suceder que un áughar se vuelva aghorí (Briggs, p. 71). 
Algunos aghorí sirven en el templo de Kámákhyá (= Durgá) en Assam. Este 
templo era célebre por los sacrificios humanos que en él se practicaron hasta 
el siglo xix (fueron prohibidos por el gobierno inglés en 1832). En 1565 
fueron decapitadas 140 víctimas durante un solo sacrificio.f 

Si consideramos que Assam (= Kámárúpa) era el país tántrico por excelen- 
cia, que en importantes Tantra se exaltaba a Durgá-Kámakhya y describía su 
culto sangriento y licencioso (p. ej. el Yon: Tantra, el Mahán:irván Tantra y 
el Káliká Purána), que los aghorí eran famosos por sus crueldades y orgías, 
se comprenderá por qué el nombre de yog: pasó a designar a veces a los más 
extremistas de entre los tántricos. Un detalle de los sacrificios humanos que 
se practicaban en Assam resulta interesante para el problema que nos ocupa: 
los voluntarios se conocian:como Bhogí y a partir del momento en que 
proclamaban su intención de dejarse sacrificar, se convertían en personajes 
casi sagrados y se ponía todo a su disposición; podían, en particular, dispo- 
ner de todas las mujeres que desearan. Se les sacrificaba durante el festival 
anual de la Diosa, y el Káliká Purana dedica incluso un capítulo a los 
detalles de la decapitación y aclara que las tres primeras castas no deben 
efectuarla (cf. Briggs, pp. 167 ss.). Según este texto, la víctima encarnaba al 
propio Siva. Lo cual nos recuerda otro sacrificio sangriento que se practica- 
ba en la India: el meriah de los Khonds, al que se estrangulaba y cortaba en 
pedazos que se enterraban en los campos con el fin de suscitar la fertilidad 
(cf. nuestro Traité d'Histoire des Religions, pp. 295 ss.). El meriah encarnaba 
también a la divinidad. Y es significativo encontrar en un contexto tántrico 
que reúne a la vez a los aghorí y los kánphata-yogís, el mismo sacrificio 
sangriento que se practicaba en otros lugares para la fertilidad agrícola. 
Éste es un ejemplo más de la fusión entre el saktismo y la ideología arcaica 
de la fecundidad en la que coexisten la sexualidad y la muerte violenta. 

Por lo que respecta a la teología de los Gorakhnáthi, ésta es bien elemen- 
tal: Siva es su Dios Supremo y la salvación consiste en la unión con la 


6 E. Wait, A History of Assam, (2a. ed., Calcuta, 1926), p. 58. 
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divinidad mediante el Yoga (Tessitori, Encycl. Rel. Ethics, XII, p. 833). Por 
ello es que los Gorakhnáthi proclaman su dominio en el arte de la respira- 
ción (Briggs, pp. 125 ss.). Pero sobre todo se les conoce y respeta por sus 
prestigios mágicos: se les considera curanderos y magos; tienen fama de 
controlar la lluvia, muestran serpientes (Briggs, pp. 127 ss., 142 ss.). Se dice 
que dominan a las bestias salvajes: viven en la selva rodeados de tigres que, 
llegado el caso, les sirven de cabalgadura (2b1d., p. 136); “motivo” arcaico y 
chamánico, ya que el tigre es el “maestro de la iniciación”: en Asia Central, 
Indonesia y otros lugares, el tigre u otras fieras aparecen y conducen al 
neófito sobre su lomo por toda la selva (símbolo del más allá; cf. Eliade, Le 
chamanisme, pp. 80 ss., 310 ss. etcétera). 

Los Gorakhnáthi pueden casarse (Tessitori, p. 835; Briggs, p. 46); en la 
provincia de Bombay, casi todos son casados, y uno de los libros importantes 
de la secta, Gorakbodh, escrito en hindi probablemente en el siglo xIv, ad- 
mite el matrimonio. Cuando mueren, no se les incinera; se les entierra en la 
postura de la meditación. Se cree que permanecen siempre en samádhi; de 
ahí el nombre de samádh que se da a sus tumbas (Briggs, p. 41). Encima de la 
tumba se colocan los símbolos del linga y el yon: (ibid., p. 154). La costum- 
bre de enterrar a los ascetas y yoguines en la India es muy antigua; constituye 
una manera de proclamar que el sanniyasi se ha identificado con Siva, cuyo 
signo (linga) santifica la tumba y puede transformarla en santuario. (Sobre 
la costumbre de enterrar a los yoguines, véase nota VIII. 4.) Señalemos de 
paso la reificación del samádh: en el nivel de la espiritualidad popular: la 
tumba se vuelve un lugar sagrado porque conserva no un cadáver sino el 
cuerpo de un “liberado” en estado de meditación permanente. En relación 
con el mismo fenómeno de “reificación”, propio de la mentalidad popular, 
señalemos que los siddhi, poderes yóguicos por excelencia, se convierten a 
los ojos de los campesinos en “espíritus” o “demonios” que se cree recibie- 
ron su magia directamente de Gorakhnáth. En algunas regiones del Punjab 
se venera incluso a los Siddhi bajo diferentes nombres, y bajo la forma de 
piedras (Briggs, pp. 137 ss.). Algunas hierofanías locales antiguas se revalori- 
zan gracias al prestigio de Gorakhnáth y se integran en esta nueva síntesis 
mágico-religiosa que se produce en todos los niveles culturales de la India 
aborigen. 


MATSYENDRANATH Y EL MITO DE LA “TRANSMISIÓN DOCTRINAL” 


Como todos los grandes movimientos indios, los Kánphata yoguines afir- 
man que su secta existía desde antes de la Creación y que los dioses Brahma, 
Visnú y Siva fueron los primeros discípulos de Gorakhnáth (Briggs, p. 228). 
Es una manera de expresar el carácter atemporal y eterno de la doctrina. Pero 
casi todas las tradiciones precisan que Adináth y Matsyendranáth precedie- 
ron a Gorakhnáth, y que Matsyendranáth fue el guru inmediato de éste. Es 
difícil esclarecer la realidad histórica que podría esconderse en estas tradi- 
ciones. Los nombres mismos indican más bien grados espirituales que per- 
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sonalidades de carne y hueso. Adi-náth es una encarnación de Siva, y su 
nombre se aplica igualmente a Buda Vajrasattva; en algunos Tantra budis- 
tas, Adináth y Bhúta-náth son epítetos que se aplican a Vajrasattva (Dasgup- 
ta, Obscure religious cults, p. 224). Esto equivale a decir que el fundador de 
la secta fue Dios mismo. Por el Yoga, Gorakhnáth se identifica con Siva y la 
iconografía y el culto lo consideran como una encarnación de éste (Briggs, 
p. 181, y nota VIII. 3). En cuanto a Matsyendranáth, se volvió la divinidad 
tutelar de Nepal, donde se identificó con Avalokitesvara.? Las personalidades 
históricas y los acontecimientos concretos fueron transfigurados y recobra- 
ron las dimensiones míticas de las figuras éjemplares y las gestas divinas. 

Podríamos deducir que Matsyendranáth y Gorakhnáth traían una nueva 
“revelación” que afirmaban haber recibido directamente de Siva. El mito de 
la “transmisión de la doctrina” era bastante conocido y a menudo se había 
utilizado en el pasado: era el diálogo iniciático entre Dios y su “Esposa”, 
sorprendido a hurtadillas por un ser semidivino que más tarde se convierte 
en el Mensajero. En el caso de Matsyendranáth, la historia es como sigue: 
Cierto día Siva enseñaba a su esposa Párvati la doctrina del Yoga a la orilla 
del mar; durante la lección, Párvatí se queda dormida, pero Lokesvara (Ava- 
lokitesvara) había oído todo pues se había escondido en el agua bajo la forma 
de un pez; de ahí el nombre de Matsyendranáth que recibió desde entonces 
(Wright, History of Nepal, pp. 140 ss.). La mención escrita más antigua de 
Matsyendranáth se halla en el KaulajñRánanirnaya, para cuya edición utilizó 
Baggchi un manuscrito del siglo x1, y la historia presenta algunas variantes 
con respecto a la versión nepalesa: Siva (Bháirava) revela a su esposa que al 
haber arrojado al mar la Sástra (doctrina) el discípulo Kárttikeya, un pez se la 
tragó (Kaulajñánanirnaya, versos 22 ss.). Otra leyenda cuenta que en cier- 
ta ocasión una mujer suplicó a Siva que le concediera un hijo; el dios le 
dio una sustancia para que la comiera. Mas la mujer, en vez de hacerlo, la arro- 
jó sobre un montón de estiércol. Matsyendranáth, quien, bajo la forma de un 
pez había escuchado a Siva enseñando la doctrina a Párvati, pasó por ahí 12 
años después y le pidió a la mujer que le mostrara al niño. Cuando supo lo 
que había pasado mandó a la mujer que buscara en el estiércol: ésta encontró 
a un muchacho de 12 años, el cual recibió el nombre de Gorakhnáth (S. Lévi, 
Le Népal, 1, 351-352). En efecto, podía verse en este nombre una derivación 
sea del término ghor-: “lodo”, “fango”, “desperdicios”, o de ghor-: ““inten- 
so”, “terrorífico”, que se refiere sobre todo a las austeridades ascéticas. El 
nombre de Gorakhnáth puede igualmente significar “Señor de los rebaños”, 
y sugerir en este caso uno de los apelativos de Siva. 


7 Sylvain Lévi, Le Népal, L pp. 347 ss. Según Tucci, Matsyendranáth sería un nombre 
místico, que se da a todo siddha que alcanza cierto grado de perfección espiritual: matsya, “pez” 
es interpretado por la escuela de Cachemira como los “sentidos” (indriya); cf. Tucci, Animad- 
versiones Indicae, pp. 133-134. P. C. Baggchi rechaza esa hipótesis: el nombre de Matsyen- 
dranáth indicaría la profesión de “pescador”; cf. “Kaulajñánanirnaya and some other minor texts 
of the school of Matsyendranáth”, pp. 6 ss. Aunque falta explicar todo el simbolismo del “pez” y 
del “pescador”, presente en contextos culturales innumerables, y siempre en relación con una 
“revelación”, más exactamente con el paso de una doctrina del estado de olvido o de “oculta- 
miento” al estado plenamente manifiesto. 
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El mito especifica claramente la secuencia de la “transmisión” doctrinal: 
Siva, Matsyendranáth, Gorakhnáth. Las leyendas que rodean las relaciones 
entre los dos últimos —relaciones de Maestro a discípulo— son igualmente 
instructivas. Cuéntase que durante un viaje a Ceilán, Matsyendranáth se 
prendó de la reina y se instaló en su palacio. Gorakhnáth lo persiguió, lo 
encontró en el palacio y lo “llama a la realidad” (el motivo de la “llamada a 
la realidad” nos ocupará más adelante). Matsyendranáth abandonó a la Rei- 
na y tomó consigo a los dos hijos de ésta, Párasnáth y Nimnáth. Según otra 
leyenda nepalesa, Matsyendranáth sucumbió a la tentación en las condicio- 
nes siguientes: al dejar su cuerpo bajo la guarda de su discípulo, su espíritu 
penetró en el cadáver de un rey que acababa de morir y lo reanimó. (Se trata 
del conocido milagro yóguico del “paso al cuerpo de otro”; los santos utili- 
zan a veces este medio para conocer la voluptuosidad sin ensuciarse; se dice 
que el mismo Sankara lo practicó.) Después de algún tiempo, Goraksa se 
presentó ante el rey y le reveló su verdadera identidad (Briggs, p. 235). 

Las leyendas del ciclo Matsyendranáth, sus dos hijos y Gorakhnáth ofre- 
cen un gran interés, pues destacan por una parte el carácter arcaico de la 
iniciación de los dos muchachos y revelan, por otra, algunas relaciones 
ocultas entre los siddha y el jainismo. Se dice que un día Gorakhnáth se 
enojó con los dos jóvenes y los mató; lavó sus entrañas “tal como una 
lavandera” y suspendió sus pieles de un árbol, aunque los reanimó en segui- 
da a pedido de Matsyendranáth (Briggs, p. 72; Dasgupta, p. 244). Se trata 
claramente de una muerte y una resurrección iniciáticas, pero algunos de- 
talles (lavado de las entrañas, suspensión de la piel) son característicamente 
chamánicos, se los encuentra en las iniciaciones de los chamanes siberianos, 
centro-asiáticos, australianos (véase nuestro Chamanisme, pp. 48 ss., 55 ss. etc.). 
De aquí puede concluirse que al lado de los elementos arcaicos aborígenes ya 
citados, de los que aportaremos más ejemplos posteriormente, la secta de los 
Gorakhnáthi había asimilado también algunos esquemas de iniciaciones 
chamánicas de indudable antigúedad. Esa leyenda podría indicar que Go- 
rakhnáth poseía una ciencia oculta ignorada por su maestro y que éste le 
rogó que iniciara a sus dos muchachos. Sea como fuere, la verdadera inicia- 
ción fue conferida por el propio Matsyendranáth, pues sólo tras ella Nimnáth 
y Párasnáth fundaron las dos sectas jainas que existen aún hoy (Briggs, 
p. 72). Según el folklore de los Kánphata-yoguis, los dos hijos fueron los 
fundadores del jainismo. Ese anacronismo disimula quizá algunas relacio- 
nes oscuras entre los ascetas jaina y la doctrina secreta de Matsyendranáth y 
Gorakhnáth. Existen otras indicaciones en este sentido: en un templo jaina 
vecino a Paidhoni (Páe Dhúni) se encuentra un ídolo de Ghorajináth ador- 
nado con piedras preciosas (Briggs, p. 72, nota 1), y los Nimnaáthí y Párasnáthí, 
pese a invocar a Gorakhnáth, se comportan como los jaina (llevan un pedazo 
de tela alrededor de la boca para no matar a los pequeños organismos in- 
visibles). 
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MAGIA CHAMANISTA Y BÚSQUEDA DE INMORTALIDAD 


El folklore cristalizado en torno a Gorakhnáth denota no sólo la profunda 
impresión que producían sus poderes mágicos en la imaginación popular, 
sino también algunos rasgos chamánicos que confirman el arcaísmo de los 
mitos y símbolos que trajo la aparición de los siddha. Se conoce la historia de 
la sequía de Nepal? que ha llegado hasta nosotros en varias versiones: Go- 
rakhnáth, al no haber sido recibido con el honor que se le debía durante 
una visita, encerró las nubes (o a los Nágá que las regían) en un bulto, se 
sentó encima de él y permaneció doce años perdido en meditación. El rey 
suplicó a Avalokitesvara (Matsyendranáth), que vivía en la montaña Kápótal 
(cerca de Kamárúpa) que salvara al país, y el santo acudió a Nepal; cuando 
vio acercarse a su guru, Gorakhnáth se levantó del bulto, las nubes se aleja- 
ron y comenzó a llover. Tras este servicio, Matsyendranáth-Avolokitesvara se 
convirtió en el dios tutelar de Nepal. Apuntemos de paso que esta leyenda 
indica claramente un hecho histórico: “Matsyendranáth” llevó de Kimárúpa 
(= Assam) el tantrismo o, más exactamente, la “nueva revelación” de los 
siddha y los nátha, y la difundió por Nepal. Algunas variantes nos permiten 
adivinar algo más: Gorakhnáth quizá encerró las nubes porque deseaba tener 
una conversación con Matsyendranáth; éste se hallaba perdido en medita- 
ción sobre la montaña Kápótal, mas Gorakhnáth sabía que se apiadaría e 
iría a Nepal a salvar al país de la gran sequía. Esto nos indica quizá que 
Gorakhnáth quería forzar a su Maestro a que le revelara algunos secretos 
que aún desconocía. 

El dominio de la lluvia es un prestigio universal de los chamanes y magos. 
Otras leyendas acusan más claramente aún el carácter chamánico de la mito- 
logía de los siddha. Gorakhnáth dejó cierto día su cuerpo “dormido sobre su 
estera” (es decir, más bien en trance chamánico que en samádh:) y bajó hasta 
el mundo subterráneo del Dios de las Serpientes para obtener el incienso 
mágico y salvar así la vida de una mujer, Váchal (Briggs, p. 188), en un 
descenso a los infiernos típicamente chamanista. (Tiene todos los elementos: 
el trance extático, el viaje subterráneo y sobre todo el propósito: salvar a un 
ser humano.) Como los chamanes, Gorakhnáth se transforma en mosca, 
en sapo y aun en fierro (Briggs, p. 187). El Dabistán (vol. TI, p. 140) narra un 
combate con un sannyasi durante el cual Gorakhnáth se transformó en sapo, 
lo que recuerda extrañamente los combates entre chamanes bajo formas 
animales. Transforma el agua de un pozo en oro y luego en cristal (Briggs, 
p. 186). Extiende su mano a cientos de kilómetros para sacar de su meditación 
a un yoguin e impedirle que destruya el país de Sind (ib1d., p. 193). Vuelve a 
la vida a numerosas personas. Crea a los hombres con estiércol de caballo, los 
quema siete veces, los reduce a cenizas y los revive (¿bid., p. 190). En el poema 
bengalí Gopi-candrer Pámcál?, cuando Gorakhnáth inició a la princesa Ma- 
yanámati, hizo crecer un banano de una semilla en sólo unas horas (es el 


8 S. Lévi, Le Népal, 1. pp. 352 ss.; H. O. Oldfield, Sketches from Nepal (Londres, 1880), II, pp. 
325 ss.; Briggs, pp. 196 ss. 
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“milagro” llamado mango-trick). Durante esa misma iniciación, llegó a dar 
de comer a 25 000 yoguines y discípulos con un solo grano de arroz (Dasgup- 
ta, p. 245). 

Sus discípulos están dotados de los mismos poderes mágicos: los Nátha 
vuelan a través de los aires, Mayanámati y Hádi-sidda hacen milagros con 
sólo pronunciar unos mantra; Hádi-siddha toma a la Luna y el Sol como 
aretes,? el propio Indra lo abanica y Laksmi le prepara su comida; exten- 
diendo la mano toca el Cielo, sus pies penetran en los Infiernos, los vellos de 
su cuerpo son cual árboles, etc. (Se observará el simbolismo macrantrópico 
de todas esas proezas, simbolismo que indica la estructura cósmica de la 
experiencia; cf. p. 110.) En cierta ocasión Hádi-siddha recita un mantra 
sobre una escoba y de inmediato empiezan a caer del cielo numerosas escobas 
que barren el mercado. Lanza a un río un trapo de 12 nudos y la corriente se 
seca al instante. Sentado en la actitud de la meditación en el parque real, 
caen ante él unos cocos: Hádi-siddha bebe su leche y come su pulpa, tras lo 
cual regresan los cocos por sí solos al árbol. Intercambia las cabezas de las 
reinas Aduná y Paduná, corta en dos a un hombre y lo reanima de inmediato, 
etc. Y las literaturas vernaculares abundan en proezas mágicas de ese tipo (cf. 
Dasgupta, Obscure cults, pp. 247 ss., que cita al Gopí candrer Gán, Gopí- 
candrer Sannyás, etc. 

Si bien muchos de esos “milagros” pertenecen a la tradición mágica uni- 
versal, algunos poseen una estructura netamente chamánica y los abordaremos 
después. Por lo pronto subrayemos la afabulación mitológica respecto a la 
inmortalidad conquistada por Gorakhnáth y los demás Nátha y Siddha. 
Veamos cómo presenta el poema bengalí Goraksa vijaya el célebre episodio 
de la “cautividad” de Matsyendranáth: al enterarse que su maestro está pri- 
sionero de las mujeres en el país de Kadalí, Gorakhnáth baja al reino de 
Yama. Al verlo, Yama deja su trono, le hace una reverencia y lo inquiere 
sobre el motivo de su visita al reino de los muertos. Gorakhnáth le responde 
brutalmente, le recuerda que no tiene derecho a mezclarse en los asuntos 
de los Siddha y lo amenaza con destruir su reino: en efecto, apenas pronuncia 
el mantra humkára, comienza a cimbrarse la ciudad; preso del pánico, Yama 
se ve obligado a presentar al Maestro el libro de los destinos; Gorakhnáth lo 
examina con atención, encuentra la hoja del destino de su guru, la modifica 
y borra su nombre de la lista de los muertos (Dasgupta, pp. 254-255). 

Se observará el carácter chamánico de ese descenso a los Infiernos con el fin 
de salvar el alma de una persona amada; semejantes empresas se encuentran 
en otras literaturas orales (Asia Central, Polinesia, América del Norte). Mas 
la historia que narra el Goraksavijaya también es invaluable por otro moti- 
vo: nos descubre el simbolismo yóguico de la muerte y la inmortalidad. 
Cuando sabe que su guru fue hecho prisionero por las mujeres en Kadalí, 
Gorakhnáth comprende que Matsyendranáth está condenado a morir; por 
ello baja a los infiernos, se asegura de verificar personalmente el destino de 
su maestro y sólo deja el reino de Yama tras haber modificado la suerte 


2 Mas no hay que olvidar el sentido simbólico de esta expresión; véase supra, p. 187. 
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de aquél. Se presenta en seguida ante Matsyendranáth, en Kadalí, bajo la 
forma de una bailarina y comienza a danzar mientras canta enigmáticos 
sones. Poco a poco Matsyendranáth recuerda su verdadera identidad: com- 
prende que la “vía carnal” conduce a la muerte, que su “olvido” era en el 
fondo el olvido de su naturaleza verdadera e inmortal y que los “sortilegios 
de Kadali” representan los espejismos de la vida profana. Gorakhnáth lo 
insta a reintegrarse a la vía del Yoga y volver “perfecto” su cuerpo mediante 
el káya-sáddhana (Dasgupta, ibid., p. 256). Y se sabe que tal “perfección” 
obtenida por la alquimia y el Hathayoga implicaba el dominio absoluto del 
cuerpo y la mente, dominio inaccesible a un “prisionero de las mujeres”. 

La conquista de la inmortalidad constituye uno de los temas favoritos de 
la literatura en torno a Gorakhnáth y sus discípulos. Es interesante recordar 
que el Goraksa-vijaya se abre con la pregunta que hace Durgá a Siva: “¿Cómo 
es posible, Señor, que tú seas inmortal y yo no? Revélame tu verdad, Señor, 
para que también yo pueda volverme inmortal.” Y fue justamente Durgá 
quien había provocado el “olvido” que estuvo a punto de costarle la inmor- 
talidad a Matsyendranáth: ella había arrojado sobre él el sortilegio del “olvi- 
do” y como Gorakhnáth explicaría más tarde a su maestro, la maldición 
simboliza la eterna maldición de la “Naturaleza” (Durgá) sobre el ser huma- 
no (Goraksa-vijaya, citado por Dasgupta, p. 256). 

Todo un ciclo épico se constituyó en torno a la reina Mayanámati, discí- 
pula de Gorakhnáth, su esposo Mánik-candra y su hijo Gopi-candra, al que 
Mayanámati se esfuerza por iniciar a fin de volverlo inmortal. La lucha 
contra la Muerte constituye el núcleo épico central. Mayaná reconoce, gra- 
cias a sus dones místicos, que su esposo está condenado a morir y se propo- 
ne enseñarle el maházñána (los secretos del Yoga) para permitirle invalidar el 
decreto de Yama pero el rey se niega a ello. Cuando los mensajeros de Yama 
llegan al palacio para tomar el alma de su marido, Mayaná murmura unos 
mantra, se transfigura mágicamente en la diosa Kálí y con su sable hiere y 
bate en retirada a los mensajeros. Uno de sus jefes, Godá-yama, se presenta 
ante Siva para pedirle consejo. Aprovechando la ausencia de Mayaná, quien 
ha bajado al río para sacar agua, Godá-yama “extrae” la vida del rey y se 
aleja volando bajo la forma de una abeja. Pero Mayanámatí, a quien nada 
se le escapa gracias a su don de clarividencia yóguica, lo persigue hasta los 
infiernos. Se apodera de Godá-yama y lo golpea con un bastón de fierro. Tras 
numerosos episodios, Godá-yama logra escapar y Mayaná lo persigue cam- 
biando continuamente de forma: Godá-yama se oculta en la paja y ella se 
transforma en serpiente; él se convierte en ratón y ella en gato; él se vuelve 
paloma y ella toma la forma de un águila hasta que logra recuperar el alma 
de su marido. Al lado de los “motivos” folklóricos ampliamente conocidos 
(la “persecución mágica””) estas leyendas explotan algunos temas netamente 
chamánicos: el descenso a los Infiernos, el rapto del alma por el demonio de 
la muerte y su recuperación por el chamán, etcétera. 

Otros poemas del mismo ciclo épico insisten en la iniciación de Mayaná- 
mati. Al verla cuando sólo era una niña, Gorakhnáth se sintió conmovido 
ante la idea de que una pequeñita tan bella y casta estuviera condenada a la 
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muerte como el resto de los humanos, y la inició en el Yoga que la volvió 
inmortal. Tras la ceremonia iniciática proclamó: “La muerte se comprome- 
tió mediante un contrato escrito a no poner jamás la mano sobre Mayaná; 
Gorakhnáth aclaró que la pequeña no podía morir ni por fuero, ni por agua, 
ni atravesada por un arma, etc. En efecto, cuando más tarde Mayanámati 
practicó lá satí para su marido muerto y subió a la hoguera, el fuego no pudo 
alcanzarla. En otra ocasión su propio hijo, Gopi-candra, a pedido de sus 
esposas, la sometió a espantosas torturas, sin ningún resultado. Recordemos 
que todas estas pruebas tienen un carácter iniciático, y sobre todo de inicia- 
ción chamánica: Mayanámati es arrojada al fuego, pero su vestido ni siquie- 
ra se ensucia con el humo; después es lanzada al río, encerrada en un saco, 
pero la diosa Gangá la recibe como a un hijo en sus brazos; Mayaná atraviesa 
un puente hecho con un cabelló y camina sobre una hoja de rasurar; permane- 
ce en una cacerola con aceite hirviendo durante siete días y siete noches; 
atraviesa todos los ríos en un barco hecho con una gluma de grano de 
trigo, etc. (Góp?-candrer Pámcál?, Govinda-candra-gitá, Gopi-candrer-Gán, 
resumidos por Dasgupta, p. 259 ss.). Ella misma declara a su hijo: 


Mediante el conocimiento místico uno se vuelve inmortal y el curso de la vida da 
marcha atrás hacia la inmortalidad (en sentido inverso a su transcurso natural 
hacia la muerte y el fin) tal como las olas del reflujo. Por la gracia de Gorakhnáth 
soy sin muerte: puedo permanecer en el vacío 14 yuga, en el agua 13 yuga, en el 
fuego 12 años. Cuando el universo zozobre y finalmente se disuelva, cuando la 
Tierra no esté más, cuando sólo quede Agua, cuando el Sol y la Luna se acuesten 
por siempre y la creación sea alquilada, yo seguiré flotando, no tendré muerte. 
(Govinda-candra-gítá, citado por Dasgupta, p. 260.) 


Sólo los grandes dioses —un Brahmá, un Náráyana— habían tenido hasta 
entonces el valor de proclamar con tal aplomo su indestructible perennidad a 
través de los ciclos cósmicos. Se capta así la sed de inmortalidad que brota de 
esos poemas épicos y se comprende su extraordinaria repercusión en todos 
los niveles de la sociedad india. 

Otro discípulo de Gorakhnáth, Hádi-siddha —de quien ya hemos citado 
algunas proezas de faquirismo (p. 228) — es conocido también como un 
vencedor de la Muerte. Al encontrar a Yama a uno de sus servidores, los 
golpea durante ocho horas seguidas. Es justamente él a quien Mayaná elige 
como guru para su hijo. Sabe muy bien que una vez iniciado Gopi-candra, 
no tendrá más a su hijo, se lamenta de que en adelante nadie la llamará 
“madre”, pero el deseo de volverlo inmortal es más fuerte que el amor ma- 
terno y ella se esfuerza por convencerlo de que abandone a sus esposas y 
solicite la iniciación. Cuando Gopi-candra parte junto con Hádi-siddha a la 
selva (y el aislamiento en el bosque constituye el motivo iniciático por exce- 
lencia), no logra seguirle el paso a su maestro y se retrasa un poco. Los 
mensajeros de Yama aprovechan para “extraer su vida” (tema chamánico) y 
en seguida se retiran a los Infiernos. Cuando regresa a buscarlo, Hádi-siddha 
encuentra el cuerpo inanimado del joven rey; furioso, ordena a todos los 
tigres del bosque que monten guardia junto al cadáver, desciende a los In- 
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fiernos y rocía a Yama y a todos sus servidores hasta que recupera el alma de 
Gopi-candra (Gopi-candrer Gán, citado por Dasgupta, pp. 260-261). 

“Todas esas conmovedoras aventuras en busca de la inmortalidad, esos 
descensos dramáticos a los Infiernos para combatir a la Muerte y recuperar 
las almas robadas por sus mensajeros, esas victorias obtenidas sobre la condi- 
ción mortal y “caída” del hombre, encendieron la imaginación de los poetas 
y sirvieron de consuelo a las masas; allí, como en otras partes, estos temas 
iniciáticos constituyeron los grandes “temas” literarios gratos a los públicos 
no letrados. La mitología y el folklore yóguicos acabaron por alimentar 
todas las literaturas indias vernaculares. Su enorme éxito prueba una vez más 
hasta qué punto la conciencia india valoraba el Yoga: era el medio por 
excelencia para vencer a la Muerte, para obtener “poderes milagrosos”, gozar 
de la libertad absoluta desde esta vida. A pesar de la inevitable intrusión de 
los prestigios mágicos —que ejercieron siempre una fascinación sobre el 
alma popular— la imagen ejemplar del Vencedor de la Muerte, tal como se 
presentaba en el folklore y la literatura, correspondía bastante exactamente a 
la del “liberado en vida” (¡2van-mukta), objetivo supremo de todas las escue- 
las yóguicas. 

Sin duda el folklore y la literatura cristalizados en torno a la figura de 
Gorakhnáth y los demás siddha sólo podían conceder un reducido espacio a 
la ideología y las técnicas que hacían posible la conquista de la inmortalidad. 
Con todo, las escasas alusiones, sobre todo en el poema Goraksa-vijaya, son 
suficientemente explícitas y se comprende que se haya utilizado el método 
del tantrismo, del Hathayoga y de la alquimia. El pequeño tratado Yoga-víja 
nos recuerda que existen dos tipos de cuerpos: el “crudo” (apakva) y el 
“*maduro” (pakva) y que se obtiene este último con la práctica del Yoga (por 
ello se le llama yoga-deha, el “cuerpo del Yoga”; cf. el texto reproducido 
por Dasgupta, p. 253, nota 1). Encontramos así el tema alquimista por 
excelencia, el de los metales “crudos” (imperfectos) y “maduros” (perfectos, 
“libres'””). La inmortalidad es uno y lo mismo que el estado de Siva; ello 
explica por qué Matsyendranáth, Gorakhnáth y otros siddha fueron “identi- 
ficados”” con Siva. Como hemos visto, el estado “divino” se obtiene realizan- 
do en el propio cuerpo la unión de los principios polares: Siva y Sakti. La 
escuela de los nátha y los siddha utilizaba una técnica yóguica-tántrica bien 
conocida: últá-sáadhana o ujána-sádhana, el proceso de “regresión” o de 
“marcha hacia atrás”, es decir, la inversión total del comportamiento huma- 
no, del “comportamiento respiratorio” (sustituido por el pránáyáma) el “com- 
portamiento sexual” (anulado con la técnica del “regreso del semen”). En 
otras palabras, se encuentra aquí nuevamente la disciplina fundamental del 
Yoga tántrico, aunque se subrayen particularmente los temas alquimistas y 
hathayóguicos. El ideal supremo de la escuela es la libertad, la salud perfecta 
(ajara) y la inmortalidad (amara), lo que se comprende bien si se toma en 
cuenta que Gorakhnáth estuvo considerado como el “inventor” del Hatha- 
yoga. Evidentemente, todos esos detalles técnicos aunque presentes en los 
textos literarios pasan a segundo término: son los resultados del Yoga los que 
apasionaban al “público” obsesionado por las imágenes míticas de la libertad 
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absoluta y la inmortalidad. En ninguna parte mejor que en ese folklore y 
esa literatura vernaculares se capta la verdadera función que cumplió el 
Yoga en la economía espiritual de toda la India. 


EL YOGA Y EL CHAMANISMO 


Hemos señalado en varias ocasiones algunos rasgos “chamánicos” en las 
mitologías y el folklore de los siddha. Es importante ahora delinear en forma 
más sistemática las relaciones entre el chamanismo y el Yoga. Aclaremos, 
para comenzar, que el budismo tardío, bajo su forma lamaísta, influyó con- 
siderablemente en los chamanismos norasiáticos y siberianos; en otras pala- 
bras, el simbolismo y la ideología y las técnicas que se observan en nuestros 
días entre los chamanes manchúes, tunguses, buriates, etc. fueron modifica- 
das por elementos budistas, en última instancia por la magia india. Se trata, 
por otra parte, de un fenómeno general: la cultura india, y particularmente la 
espiritualidad mágico-religiosa, irradió en todas direcciones. Se han podido 
identificar fuertes influencias indias en el Asia sudoriental y en Oceanía. Por 
otra parte, en algunas poblaciones aborígenes de la India, por ejemplo entre 
los bhaiga y los santales, se ejercieron influencias similares, en particular de 
la magia aberrante, tántrica. Puede concluirse así que la síntesis tántrica, 
pese a utilizar gran número de elementos de la espiritualidad aborigen pre- 
aria, dejó sentir su influencia mucho más allá de las fronteras de la India, 
alcanzando a través del Tibet y Mongolia hasta el extremo Norte de Asia 
y, por Insulindia, hasta los Mares del Sur. Pero se trata de un fenómeno cul- 
tural bastante reciente, cuyos inicios coinciden con el auge del tantrismo (si- 
glos vi-vu de nuestra era). Si pensamos que la síntesis tántrica, sobre todo en 
sus elementos “populares” (magia ritual, mantrayána, etc.), había utilizado 
un número considerable de materiales aborígenes se impone una conclusión: 
es una India fuertemente asiatizada la que llevó tan lejos su mensaje, no es la 
India de los Vedas o de los Bráhmana. En otras palabras, Asia y Oceanía 
fueron fecundadas por la cultura de una India que ya había absorbido y 
asimilado buena parte de sus propias espiritualidades autóctonas. 
Dicho esto, el problema de las relaciones entre chamanismo y el Yoga no 
está todavía resuelto: porque si bien la influencia india (por mediación del 
lamaísmo) modificó los diversos chamanismos norasiáticos y meridionales 
(malayos, etc.), no creó el fenómeno en sí del chamanismo. Existen innume- 
rables chamanismos que no fueron tocados por los elementos mágico- -reli- 
giosos indios (las dos Américas, África, Australia). Para precisar más los datos 
del problema, recordemos que no debe confundirse el chamanismo stricto 
sensu con la masa de ideologías y prácticas “mágicas” que se observan en 
todo el mundo y a todos los niveles culturales. Existen importantísimos 
complejos “mágicos” que no tienen nada de chamánico: por ejemplo, la 
“magia” agrícola, es decir, los ritos y costumbres relacionados con la fecun- 
didad de la tierra y la abundancia de las cosechas. En la India esos ritos y 
creencias son muy antiguos y comunes; ya hemos tenido oportunidad de 
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comprobar su equiparación con cierta forma de Yoga y volveremos sobre ese 
problema; pero, insistimos, todos estos complejos mágico-religiosos no tie- 
nen nada de ““chamánico”. Entre los elementos constitutivos y específicos del 
chamanismo deben mencionarse en primer término: 1) una iniciación que 
incluye la desmembración, la muerte y la resurrección simbólicas del candi- 
dato e implica, entre otras cosas, el descenso a los Infiernos y la ascensión al 
Cielo; 2) la capacidad del chamán de emprender viajes extáticos en su calidad 
de curandero y psicopompo (busca el alma del enfermo, raptada por los 
demonios, la captura y la reintegra al cuerpo; escolta el alma del muerto 
hasta los Infiernos, etc.); 3) el “dominio del fuego” (el chamán toca impu- 
nemente un hierro candente, camina sobre brasas ardiendo, etc. ); 4) la facul- 
tad del chamán de adoptar formas animales (vuela como las aves, etc.) y de 
volverse invisible. 

Este complejo chamánico es muy antiguo: se le encuentra, en efecto, to- 
talmente o en parte, entre los australianos, las poblaciones arcaicas de las dos 
Américas, las regiones polares, etc. El elemento esencial y específico del cha- 
manismo es el éxtasis: el chamán es un especialista de lo sagrado capaz de 
abandonar su cuerpo y emprender “en espíritu” (en trance) viajes cósmicos. 
La “posesión” por parte de los espíritus, aunque presente en gran número de 
chamanismos, no parece haber sido un elemento primario y esencial e indica 
más bien un fenómeno de degeneración; porque el fin supremo del chamán 
consiste en abandonar su cuerpo y subir al Cielo o bajar a los Infiernos y no 
en dejarse “poseer” por sus espíritus auxiliares, por los demonios o las almas 
de los muertos; el ideal del chamán es dominar esos espíritus, no dejarse 
“ocupar” por ellos.!0 

Si se dejan de lado las influencias recientes (elementos tántricos, lamaístas) 
que ejerció la India sobre los chamanismos asiáticos y siberianos, nuestro 
problema se reduce a dos cuestiones distintas: 1) por una parte, precisar los 
elementos indoeuropeos y prearios que en la India pueden considerarse perte- 
necientes al chamanismo stricto sensu; 2) aislar, en seguida, entre esos elemen- 
tos aquellos que presentan algunas semejanzas con las técnicas del Yoga. Ya 
hemos estudiado en otra obra el complejo chamánico en la India (véase Le 
Chamanisme, pp. 362 ss.) y no reviviremos el asunto, sobre todo porque 
hemos tenido oportunidad de apuntar ciertos rasgos en los capítulos anterio- 
res (recordemos el “calor mágico” que se obtenía con el tapas, los ritos y los 
mitos de ascensión, el vuelo mágico, los descensos a los Infiernos, v. p. 89, etc. 
También habrán podido notarse otros elementos chamánicos en la India vé- 
dica, por ejemplo, la reintegración del alma del enfermo por el sacerdote o 
mago, cf. Le Chamanisme, pp. 372 ss.). 

Limitaremos, pues, la búsqueda a los simbolismos y prácticas chamánicas 
que puedan tener una contraparte en cualquiera de las técnicas yóguicas o en 
los siddhi del faquirismo. Sólo tras haber establecido ese expediente compa- 
rativo atacaremos el problema de las relaciones de estructura entre el chama- 


10 La “posesión” por un gandharva y aun la técnica espiritista de comunicación con un 
medium se observan ya en el Brhadáranyaka-Upanishad, MI, 7, 1, pero no tienen nada de 
““chamánico”. 
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nismo y el Yoga. Comenzaremos nuestra encuesta con el “milagro de la 
cuerda” (rope-trick), el más popular de los “milagros faquíricos” considerado 
desde hace tiempo como el prototipo de los poderes yóguicos. 

Cuando, tras la Iluminación, el Buda visitó por vez primera su villa natal, 
Kapilavastu, hizo gala de algunos “poderes milagrosos”. Para convencer a 
los suyos de sus fuerzas espirituales y preparar su conversión, se elevó por los 
alres, cortó su cuerpo en pedazos y dejó caer nuevamente al suelo su cabeza y 
sus miembros, para reunirlos en seguida ante los ojos maravillosos de los 
espectadores. Aun Asvagosa evoca ese milagro (Buddhacarita, XIX, 12-13), 
pero pertenece tan profundamente a la tradición de la magia india que se 
convirtió en el prodigio-tipo del faquirismo. El famoso rope-trick de los 
faquires crea la ilusión de una cuerda que se eleva muy alto por los cielos y 
sobre la cual el maestro hace subir a un joven discípulo hasta que éste 
desaparece a la vista de todos. El faquir lanza entonces su cuchillo por los 
aires y los miembros del joven caen al suelo uno tras otro. 

Este rope-trick tiene una larga historia en la India, pero se lo encuentra 
también en regiones tan distantes como China, Java, el México antiguo y 
la Europa medieval. El viajero marroquí Ibn Battúta lo observó en China en 
el siglo xtv, Melton lo presenció en Batavia durante el siglo xvn y Saha- 
gún habla de él en términos casi idénticos en México (cf. Le chamanisme, 
pp. 379 ss.). Veamos el testimonio de Ibn Battúta: 


(...) Entonces tomó una bola de madera con muchos agujeros, por los cuales 
pasaban largas correas. La lanzó por los aires y ésta se elevó hasta que no la vimos 
más [...] Cuando en su mano sólo quedó un pequeño trozo de la correa, el juglar 
ordenó a uno de sus aprendices que se colgara de ella y subiera, lo cual realizó 
hasta que lo perdimos de vista. El juglar lo llamó tres veces sin recibir respuesta; 
entonces tomó un cuchillo en su mano, como si hubiera montado en cólera, se 
agarró de la cuerda y desapareció también. En seguida lanzó al suelo una mano del 
niño, luego un pie, después la otra mano, el otro pie, el cuerpo y la cabeza. Bajó 
resollando, agitado, con las ropas cubiertas de sangre [...]. Cuando el emir le 
ordenó algo, nuestro hombre tomó los miembros del joven y los reunió uno por 
uno; entonces el muchacho se levantó y se irguió como si nada. Todo ello me 
impresionó profundamente y me hizo sentir una palpitación en el corazón, pare- 
cida a la que sufrí ante el rey de la India cierto día que fui testigo de un hecho 
semejante. ..* 


En cuanto a Europa, numerosos textos, al menos a partir del siglo xr, 
aluden a prodigios exactamente iguales, ejecutados por hechiceros y magos 
que además poseían la facultad de volar y hacerse invisibles, tal como los 
chamanes y yoguines.!? 


11 Voyages d'Ibn Batoutah, texto árabe, acompañado de una traducción por C. Defrémery y el 
Dr. B. R. Sanguinetti, t. IV (París, Société Asiatique, 1822), pp. 291-292. Para las bibliografías 
sobre los milagros faquíricos, véase nota VIII. 5. 

12 Cf. los ejemplos de A. Jacoby, “Zum Zerstúckelung und Wiederbelebungswunder der in- 
dischen Fakire” (Archiv fúr Religionswisenschaft, vol. 17, 1914, pp. 455-475), pp, 466 ss. Aún 
es difícil decidir formalmente si el rope-trick de los hechiceros europeos se deben a una influen- 
cia de la magia oriental, o si proviene de antiguas técnicas chamánicas locales. El hecho de 
que, por un lado, el rope-trick se observe en México y que, por otro, el despedazamiento 
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En este “milagro” pueden distinguirse dos elementos chamánicos distin- 
tos: 1) el despedazamiento (rito iniciático) y 2) la subida al cielo. Analicemos 
por lo pronto el primer elemento. Se sabe que durante sus “sueños iniciáti- 
cos”, los futuros chamanes asisten a su propio despedazamiento por ““espíri- 
tus” o “demonios” que cumplen el papel de los maestros de la iniciación: se 
les corta la cabeza, se corta su cuerpo en pedacitos, se limpian sus huesos, 
etc., y al final los “demonios” reagrupan los huesos y los recubren de una 
carne nueva. (Véanse los materiales en nuestro Chamanisme, pp. 47 ss., con 
un comentario de todos estos simbolismos.) Se trata en este caso de experien- 
cias extáticas de estructura iniciática: a la muerte simbólica la sigue la reno- 
vación de los órganos y la resurrección del candidato. Es útil recordar que 
iguales visiones y experiencias se encuentran entre los australianos, los es- 
quimales, las tribus americanas y africanas (nuestro Chamanisme, pp. 55 ss.). 
Estamos, pues, ante una técnica iniciática sumamente arcaica. 

Ahora bien, si el “milagro de la cuerda” deja ver algunos elementos espec- 
taculares de ese esquema iniciático chamánico, ciertos rituales indo-tibetanos 
están más próximos a él desde el punto de vista de la estructura. Veamos cómo 
resume Bleichsteiner un rito tántrico himalayo e indio, el tchoed (gtchod), 
que consiste en ofrecer la propia carne a que la devoren los demonios. 


Al sonido del tambor hecho con cráneos humanos y de la trompeta tallada en un 
fémur, uno se abandona a la danza e invita a los espíritus a festejar. El poder de la 
meditación hace surgir a una diosa con el sable desenvainado, la cual salta a la cabe- 
za del que presenta el sacrificio, lo decapita y despedaza; entonces los demonios y 
las bestias salvajes se precipitan sobre los restos jadeantes, devoran su carne y beben 
su sangre. Las palabras que se pronuncian hacen alusión a ciertos Jatakas, que 
narran de qué manera el Buda, durante sus vidas anteriores, ofreció su propia 
carne a unos animales hambrientos y demonios antropófagos.!* 


Análogos ritos iniciáticos se encuentran en otros lugares: por ejemplo en 
Australia o en algunas tribus norteamericanas. En el caso del tchoed, nos 
hallamos ante una revalorización mística de un esquema de iniciación cha- 
mánica. Su aspecto “siniestro” es más bien aparente: se trata de una expe- 
riencia de muerte y resurrección que es “terrorífica” como todas las experien- 
cias de esta clase. El tantrismo indotibetano espiritualizó en forma aún más 
radical el esquema iniciático de la “muerte a manos de los demonios”. Vea- 
mos algunas meditaciones tántricas que tienen por objeto el despojamiento 
de la carne por el cuerpo y la contemplación del esqueleto propio. El yoguin 
es invitado a imaginar su cuerpo como un cadáver, y su propia inteligencia 
como una diosa irritada que sostiene un cuchillo y un cráneo. “Piensa que 
ella troza la cabeza del cadáver y corta el cuerpo en pedazos, los cuales echa al 
cráneo como ofrenda a las divinidades...” Otro ejercicio consiste en verse 


iniciático del mago se encuentre también en Australia, Indonesia y América del sur, nos in- 
clina a pensar que, en Europa, podría tratarse de una sobrevivencia de las técnicas mágicas 
locales preindoeuropeas. 

13 R. Bleichsteiner, L'Eglise jaune (trad. fr. París, 1937), pp. 194-195. Acerca del gtchod, véase 
también Alexandra David-Neel, Mystiques et magiciens du Thibet (París, 1929), pp. 126 ss. 
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como un “esqueleto blanco, luminoso y enorme del que salen unas llamas 
tan grandes que llenan el Vacío del Universo”. Por último, una tercera 
meditación propone al yoguin contemplarse como si se hubiera transformado 
en dákin? irritada, arrancando la piel de su propio cuerpo. El texto continúa: 


Extiende esa piel hasta cubrir el Universo [. . .]. Y sobre ella amontona tus huesos 
y tu carne. Entonces, cuando los malos espíritus se hallen en pleno regocijo con la 
cabeza, imagina que la dákin? irritada toma la piel y la enrolla [...] y la precipita 
al suelo con fuerza, reduciéndola, al igual que todo su contenido, a una masa 
pulposa de carne y hueso que unas hordas de bestias salvajes producidas mental- 
mente van a devorar...!f 


Muy probablemente es este tipo de meditaciones las que practican algunos 
yoguines indios en los cementerios. (Véase anteriormente, p. 217.) Se trata de 
un ejercicio espiritual específico del chamanismo ártico. Sobre la capacidad 
de contemplarse a sí mismo como un esqueleto, los chamanes esquimales a 
quienes entrevistó Rasmussen dieron algunos informes muy vagos, pues se 
trata de un gran secreto. Veamos lo que nos dice Rasmussen: 


Si bien ningún chamán puede explicar cómo y por qué, mediante el poder que 
recibe de lo sobrenatural su pensamiento, despoja su cuerpó de sangre y carne, de 
manera que sólo quedan los huesos [. . .]. Al mirarse así, desnudo y completamen- 
te librado de la carne y de la sangre perecederos y efímeros, se consagra él mismo 
(utilizando) la lengua sagrada de los chamanes, a su gran tarea, a través de esa 
parte de su cuerpo que está destinada a resistir mayor tiempo la acción del sol, a 
viento y el tiempo.!* 


La reducción a esqueleto y la capacidad de verse a sí mismo como tal 
significan la superación de la condición humana profana, es decir, la inicia- 
ción O la liberación. Se sabe que el atuendo ritual de los chamanes siberianos 
intenta imitar muchas veces un esqueleto (nuestro Chamanisme, pp. 151 ss.). 
El mismo simbolismo se observa ampliamente en el Tibet y las regiones 
himalayas. Según una leyenda, Padmasambhava bailaba sobre el techo de su 
casa una danza mística, vestido únicamente con “siete adornos de huesos”. 
Se conoce además la función de los cráneos humanos y los fémures en las 
ceremonias tántricas y lamaístas. La llamada danza del esqueleto goza de una 
importancia muy especial en los argumentos dramáticos llamados tcham 
que se proponen, entre otras cosas, familiarizar a los espectadores con las 
imágenes terribles que surgen en el estado de bardo, es decir, el estado inter- 
mediario entre la muerte y una nueva reencarnación. Desde este punto de 
vista, la danza del esqueleto debe considerarse una iniciación, pues revela 
ciertas experiencias póstumas (nuestro Chamanisme, pp. 383 ss.). 


14 Lama Kasi Dawa Samdup y W. Y. Evans-Wentz, Le Yoga tibétain et les doctrines secrétes 
(tr. fr., París, 1938), pp. 315 ss., 322 ss. 
15 Knud Rasmussen, Intellectual Culture of the Iglulik Eskimos (Copenhague, 1929), p. 114. 
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ASCENSIÓN AL CIELO. VUELO MÍSTICO 


El segundo elemento “chamánico” que identificamos en el rope-trick, a 
saber la “ascensión al Cielo”, constituye un problema más complejo. En 
efecto, el rito de ascensión por medio del poste sacrificial (yúpa) se observa 
en la India védica y fuera de cualquier complejo chamánico: se trata de un rito 
por el cual se realiza la “ruptura de nivel”. No obstante, sorprenden algunas 
semejanzas de estructura entre el ritual indio y la ascensión del árbol chamá- 
nico: este último, como se sabe, simboliza el Árbol Cósmico; por su parte, el 
poste sacrificial (yúpa) también se emparenta con el Árbol Cósmico (cf. Rig 
Veda, UI, 8, 3; Satapatha Br., 1, 6, 4, 13; 7, 1, 14, etc.); el árbol chamánico 
presenta siete, nueve o 16 escalones, cada uno de los cuales simboliza el cielo 
y cuya ascensión equivale a la del Árbol o del Pilar cósmico; el sacrificador 
indio sube también al Cielo a lo largo del yúpa emparentado con el Poste 
cósmico (Ta:ttiriya Samhitá, VI, 6, 4, 2, etc.). Mismo simbolismo en las 
leyendas del Nacimiento de Buda: apenas nace, da siete pasos y toca la cima 
del mundo (Majjimantkáya, II, 123), tal como el chamán altaico escala las 
siete o nueve muescas del abedul ritual para llegar al último Cielo (cf. nues- 
tro Chamanisme, pp. 235 ss., 362 ss.). Sobra decir que el viejo esquema 
cosmológico de la ascensión celeste chamánica y védica se presenta enrique- 
cido con el aporte milenario de la especulación metafísica india. No es ya 
“el mundo de los dioses” y la “inmortalidad” védica lo que persiguen los 
Siete Pasos del Buda, sino la superación de la condición humana. 

La concepción de los siete cielos a que alude el Majjimanikáya se remonta 
al brahmanismo y quizá incluso se trate de una influencia de la cosmolo- 
gía babilonia que también marcó —aunque indirectamente— las concepciones 
cosmológicas altaicas y siberianas. Pero también el budismo posee un es- 
quema cosmológico de nueve cielos, profundamente “interiorizados” por 
cierto, ya que los primeros ocho cielos corresponden a las diversas etapas de 
la meditación y el último simboliza el Nirvána. En cada uno de esos cielos se 
halla proyectada una divinidad del panteón budista que al mismo tiempo 
representa cierto grado de la meditación yóguica.!6 Entre los altaicos los nueve 
cielos están habitados por diversas figuras divinas o semidivinas que el cha- 
mán encuentra en su ascensión y con las que charla: en el noveno cielo se 
halla ante el Ser Supremo, Bai Ulgán. Evidentemente, en el budismo no 
se trata ya de una ascensión simbólica a los cielos, sino de grados de la medi- 
tación y, simultáneamente, de “pasos” hacia la liberación final. 

El sacrificador brahmánico sube al cielo escalando ritualmente una escale- 
ra; el Buda trasciende el Cosmos atravesando simbólicamente los siete cielos; a 
través de la meditación el yoguin budista realiza una ascensión de orden 
completamente espiritual. Tipológicamente, todos esos actos participan de 
la misma estructura: cada uno, en el nivel que le es propio, indica una 
manera particular de trascender el mundo profano y de alcanzar el mundo de 


16 Cf. W. Ruben, “Schamanismus im alten Indien” (Acta Orientalia, 17, 1939, pp. 164-205), 
p. 169; Eliade, Le Chamanisme, p. 365. 
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los dioses, o el Ser, o lo absoluto. La única gran diferencia con la experien- 

cia chamánica de ascensión al cielo reside en la interisidad de esta última: 

como ya dijimos, la experiencia chamánica comporta el éxtasis y el trance. 

Mas está también el mun: del Rig Veda que “en la embriaguez del éxtasis”. 
subía al “carro de los vientos”, etc. (supra, p. 85); dicho de otro modo, la 

India védica conocía también “extáticos”” cuya experiencia era comparable 

al éxtasis chamánico. Con todo, la diferencia entre la técnica que conducía al 

éxtasis “chamánico” y el método yóguico de meditación es demasiado grande 

para emparentarlos en cualquier forma. Al final de nuestra encuesta compa- 

rativa volveremos a abordar estas diferencias. 

El simbolismo de la ascensión extática al Cielo se inscribe én el simbolis- 
mo universalmente conocido del “vuelo mágico” que, pese a observarse en 
todos los chamanismos y magias “primitivas”, desborda la esfera del chama- 
nismo en el sentido estrecho del término. No volveremos a abordar los comen- 
tarios e informaciones que hemos analizado ya (Le Chamanisme, pp. 365 
ss., 415 ss.). Mas la idea de que los santos, yoguines y magos pueden volar se 
encuentra en toda la India. En efecto, remontarse por los aires, volar como 
pájaro, franquear distancias enormes a la velocidad del rayo o desaparecer, 
son algunos de los poderes mágicos que el budismo y el hinduismo confieren 
a los arhats y magos. Al lago milagroso de Anavatapta sólo podían llegar 
quienes poseían el poder sobrenatural de volar por los aires; Buda y los 
santos budistas podían hacerlo en un abrir y cerrar de ojos, igual que en 
las leyendas hinduistas los risi se lanzaban por los aires hacia el divino y 
misterioso país del Norte llamado Svetadvípa. Se trata, claro está, de las 
“tierras puras”, de un espacio místico que participa a la vez de la naturaleza 
de un “paraíso” y de un “espacio interior” accesible solamente a los inicia- 
dos. El lago Anavatapta como el Svetadvipa o los demás paraísos búdicos son 
otras tantas modalidades de ser a las que se llega a través del Yoga, el asce- 
tismo o la contemplación. Pero es importante subrayar la identidad de ex- 
presión de esas experiencias sobrehumanas con el simbolismo arcaico de la 
ascensión y del vuelo, tan difundido en el chamanismo. 

Los textos budistas hablan de cuatro tipos de poderes mágicos de trasla- 
ción (gamana), siendo el primero el del vuelo como el pájaro.!” Patañjali 
cita, entre los siddhi, la facultad que pueden obtener los yoguines de volar 
por los aires (laghiman).!1% Siempre mediante la “fuerza del Yoga”, en el 
Mahaábhárata el sabio Nárada se arroja a los cielos y alcanza la cima del monte 
Meru (el “Centro del Mundo”): desde allá arriba, vio, a lo lejos en el Océano 
de la Leche, Svetadvipa (Mahábhárata, XII, 335, 2 ss.). Pues, “con ese cuerpo 
(yóguico), el yoguin se pasea por donde le place” (+b1d., XII, 317; 6). Sin 
embargo otra tradición que registra el Mahábhárata establece ya la distin- 
ción entre la verdadera ascensión mística —que no siempre puede decirse 
que sea “concreta”— y el “vuelo mágico”, que es sólo una ilusión: “Tam- 


1 Cf. Visuddhimagga, p. 396. Sobre el gamana, v. Sigurd Lindquist, Siddhi und Abhiñña 
(Upsala, 1935), pp. 58 ss. 

18 Yoga-Sútra, MIL, 45; cf. Gheranda Samhitá, III, 78. Sobre las tradiciones similares en la 
Epopeya, cf. E. W. Hopkins, Yoga technique in the Great Epic, pp. 337, 361. 
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bién nosotros podemos volar a los cielos y manifestarnos bajo diversas for- 
mas, pero mediante Ilusión” (máyaya; Mbh. V, 160, 55 ss.). 

Vemos así en qué sentido el Yoga y las demás técnicas meditativas indias 
elaboraron las experiencias extáticas y los prestigios mágicos que pertene- 
cían a una herencia espiritual inmemorial. Sea como fuere, el secreto del 
vuelo mágico se conocía también en la alquimia india; y ese milagro era tan 
común en los arhats budistas que arahant dio el verbo singalés rahatve, 
“desaparecer, pasar instantáneamente de un punto al otro”.!* Las Dak?n?, 
hadas-magas con una función importante en ciertas escuelas tántricas, se 
llaman en mongol “las que caminan por los aires”” y en tibetano “las que 
se van al Cielo”.?0 El vuelo mágico y la ascensión al Cielo con ayuda de una 
escala o cuerda son motivos frecuentes también en el Tibet, mas no necesa- 
riamente fueron tomados de la India, sobre todo porque se encuentran tam- 
bién en las tradiciones Bon-po o derivan de ellas. Los mismos motivos cum- 
plen una función importante en las creencias mágicas y el folklore de los 
lolo, los moso y los chinos, y se encuentran aquí y allá en el mundo primitivo. 

La ascensión al Cielo y el vuelo mágico están cargados de un simbolismo 
sumamente complejo, que tiene que ver sobre todo con el alma y la inteli- 
gencia humana. El “vuelo” traduce a veces la inteligencia, la comprensión 
de las cosas secretas o las verdades metafísicas. ““La inteligencia (manas) es la 
más rápida de las aves”, dice el Rig Veda (VI, 9, 5). Y el Pañcavimsa Brahma- 
na (XIV, 1, 13) precisa: “El que comprende posee alas.” Se sabe que en 
numerosos pueblos el alma se concibe como un pájaro. El “vuelo mágico” 
toma el valor de una “salida del cuerpo”, es decir traduce plásticamente el 
éxtasis, la liberación del alma. Pero en tanto que casi todos los humanos se 
transforman en pájaros solamente en el momento de su muerte, cuando 
abandonan su cuerpo y se escapan volando por los aires, los chamanes, 
hechiceros y extáticos de todo tipo pueden realizar aquí en la tierra y cuantas 
veces lo deseen la “salida del cuerpo”. Ese mito del alma-pájaro contiene en 
germen una metafísica de autonomía y libertad espirituales del hombre. 

Recordemos por último un “milagro” folklórico bien conocido, el mango- 
trick: el yoguin entierra un hueso de mango y en seguida crece el árbol ante 
los ojos maravillados de los asistentes. Según una tradición búdica que apa- 
rece en el comentario al Dhammapada (Dhammapada-atthakathá, 1, 199), el 
Buda hizo el mismo milagro en el jardín del rey Pasenadi: Ganda, el jardine- 
ro del rey, ofrece a Buda un fruto de mango y el Iluminado le pide que 
entierre un hueso: acto seguido se lava las manos sobre el hoyo en que lo 
depositó y en unos instantes crece un árbol de mango de 50 codos, cubierto de 
flores y frutos. Proezas análogas se atestiguan en los medios chamánicos 
norteamericanos: entre el pueblo, por ejemplo, se cree que los chamanes 
pueden hacer germinar y crecer un grano de trigo ante los ojos del espectador 
(cf. Le Chamanisme, p. 285, nota 2). 


19 A. M. Hocart, “Flying trhough the air” (Indian Antiguary, 1923, pp. 80-82), p. 80. 
20 Cf. J. van Durme, “Notes sur le lamaisme” (Mélanges chinois et bouddhistes, 1, 1932, pp. 
253-319), p. 374, n. 2. 
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EL “CALOR MÁGICO”. LA “LUZ INTERIOR” 


Pasemos a otro grupo de técnicas chamánicas: el “dominio del fuego” y el 
“calor mágico”. Universalmente los chamanes y hechiceros tienen la reputa- 
ción de “controlar el fuego”: tragan carbones ardiendo, tocan hierro al rojo, 
caminan sobre el fuego. Durante las sesiones, los chamanes siberianos se 
“calientan” a tal grado que se golpean con cuchillos sin herirse, se traspa- 
san con sables, se tragan brasas, etc. Numerosos yoguines-faquires, por su 
parte, también dan prueba de semejantes proezas. La analogía entre los 
yoguines y los chamanes es aún más evidente en el caso del ““calor mágico”. 
Una de las pruebas iniciáticas específicas del chamanismo incluye justamen- 
te la capacidad de resistir el frío extremo. De este modo, entre los manchúes 
se cava en invierno nueve hoyos en el hielo; el candidato-chamán debe su- 
mergirse por uno de ellos y salir nadando por el segundo y así sucesivamente 
hasta el noveno (Eliade, Le Chamanisme, p. 114). Una prueba iniciática 
similar existe entre los chamanes esquimales del Labrador: un candidato 
permaneció cinco días y cinco noches en el mar helado y al probar que ni 
siquiera se había mojado, obtuvo de inmediato el título de angákkok (ibrd., 
p. 68, n. 2). 

Ciertas pruebas iniciáticas indotibetanas consisten precisamente en estimar 
el grado de preparación de un discípulo por su capacidad de secar, con el 
cuerpo desnudo y en plena nieve, un gran número de trapos mojados, duran- 
te una noche de invierno. Este “calor psíquico” lleva en tibetano el nombre 
de gtúm-mó (pronunciación: toumo). 


Se sumergen unos trapos en el agua helada; ahí se congelan y salen tiesos. Cada 
uno de los discípulos se enrolla uno alrededor de sí y debe descongelarlo y secarlo 
sobre su cuerpo. En cuanto se seca el trapo, vuelve a sumergírselo en el agua y el 
candidato se lo envuelve nuevamente. La operación prosigue así hasta que ama- 
nece. Entonces aquel que logró secar el mayor número de trapos es proclamado el 
ganador del concurso. . .?! 


El gtúm-mbó es un ejercicio yóguico-tántrico muy conocido en la tradición 
ascética india. Hemos hecho alusión al calor extremo que provoca el desper- 
tar de la kundalin? (supra, p. 182). Los textos precisan que el “calor psíqui- 
co” se obtiene, por igual, con la retención de la respiración o transmutando 
la energía sexual,?? y esta experiencia está acompañada siempre de fenóme- 
nos luminosos (detalle importante sobre el que volveremos). La técnica de la 
**producción de calor interior” no es una innovación del tantrismo. El Maj- 
jhimantkáya (1, 244, etc.) habla del “calor” que se obtiene mediante la reten- 
ción de la respiración, y otros textos budistas (el Dhammapada, 387, por 
ejemplo) aseguran que el Buda es “ardiente”. Y lo es porque practica el 
ascetismo, el tapas —y ya hemos visto (p. 88) que el tapas se atestigua en la 


21 Alexandra David-Neel, Mystiques et magiciens du Thibet, pp. 228 ss. 
22 Cf. Lama K. D. Samdup y W. Y. Evans-Wentz, Le Yoga tibétain, pp. 168 ss., 201 ss., 205 ss., 
etcétera. 
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India desde la época védica, pero que la ideología y las prácticas de la “sudo- 
ración mágica” y de la creación mediante autotermia se conocen desde la épo- 
ca indoeuropea; más aún, que pertenecen a un estadio cultural arcaico, pues 
se las encuentra tanto en las cosmologías “primitivas”? como en numerosos 
chamanismos. 

Existen buenas bases para creer que la experiencia del “calor interior” se 
conoció entre los místicos y magos desde los tiempos más remotos. Gran 
número de tribus “primitivas” se representan el poder mágico-religioso como 
“ardiente” y lo expresan en términos que significan “calor”, “quemadura”, 
“candente”, etc. Es, por cierto, la razón por la cual los magos y hechiceros 
primitivos beben agua salada o pigmentada o comen plantas sumamente 
especiadas: desean aumentar así su “calor” interior. En la India moderna, los 
mahometanos creen que un hombre en comunicación con Dios se vuelve 
“ardiente”. A todo aquel que hace milagro se le llama “hirviente”. Por 
extensión, todas las personas o acciones que incluyen un “poder” mágico- 
religioso de una u otra especie se consideran “ardientes” (cf. Eliade, Le 
Chamantisme, pp. 412 ss.). 

Como era de suponer, el poder sagrado que se experimenta en la forma de 
un:calor extremo no se obtiene únicamente con técnicas chamánicas o místi- 
cas. Hemos citado ya (pp. 88-89) algunos términos del vocabulario guerrero 
indoeuropeo (furor, ferg, etc.) que expresan justamente ese “calor extremo” y 
esa “cólera” que caracterizan la incorporación de una fuerza sagrada. Igual 
que el chamán, el joven héroe se “calienta” durante su combate iniciático. 
Esa “cólera” y ese “calor” no tienen nada de profano, nada de “natural”: son 
el síndrome de la apropiación de una sacralidad. El “dominio del fuego” y el 
“calor interior” se relacionan siempre con el acceso a cierto estado extático o, 
en otros niveles culturales, con el acceso a un estado no condicionado, de 
perfecta libertad espiritual. El “dominio del fuego”, la insensibilidad al 
calor y, por tanto, el “calor mágico” que hace soportable tanto el frío extre- 
mo como la temperatura de las brasas, es una virtud mágico-mística que, 
acompañada de otras hazañas no menos extraordinarias (ascensión, vuelo 
mágico, etc.) indica de una manera sensible que el chamán superó la condi- 
ción humana y participa ya de la condición de los * espíritus”. 

Evidentemente la experiencia primera de poder mágico-religioso que se 
traduce mediante la ““cólera” de las iniciaciones guerreras o el “calor” de los 
magos, chamanes y yoguines, pudo transformarse, diferenciarse, matizarse a 
través de un trabajo posterior de integración y de “sublimación”. La palabra 
india kratu, que empezó por designar la “energía del guerrero ardiente, 
principalmente de Indra”, luego “la fuerza victoriosa, la fuerza y el ardor 
heroicos, la bravura, el gusto del combate” y, por extensión, el “poder” y la 
“majestad” en general, acabó por designar “la fuerza del hombre piadoso, 
que lo vuelve capaz de seguir las prescripciones del rta y obtener la felicidad”.? 


23 Kasten Rónnow, Ved. kratu, '“Eine wortgeschichtliche Untersuchung” (Le Monde Orien- 
tal, vol. 26, 1932, pp. 1-90); cf. G. Dumézil, La naissance d'archanges (París, 1945), pp. 145 ss. En 
los Gátha “el sentido de khratu corresponde sobre todo a este último significado, moral, pro- 
piamente religioso, del védico kratu: khratu, es el esfuerzo religioso del hombre piadoso, lo 
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Es evidente, empero, que la “cólera” y el “calor” que resultan de un 
crecimiento violento y excesivo de poder son temidos por casi todos los 
mortales: ese tipo de poder interesa sobre todo en estado “bruto” a los magos y 
guerreros; quienes buscan en la religión la confianza y el equilibrio se defien- 
den contra el “calor” y el “fuego” mágicos. El término sánt:, que designa en 
sánscrito la tranquilidad, la paz del alma, la ausencia de pasiones, el alivio 
del sufrimiento, deriva de la raíz sam que poseía originalmente el sentido de 
apagar el “fuego”, la cólera, la fiebre y, por último, el “calor” que provocaban 
los poderes demoniacos.?* El indio de los tiempos védicos sentía el peligro de 
la magia: se defendía contra la tentación de un exceso de poder? tal como, 
el yoguin debería vencer la tentación de los “poderes milagrosos” (siddh:). 

Hemos apuntado ya que el ““calor interior” se acompaña, en los ejercicios 
yóguico-tántricos, de fenómenos luminosos (supra, p. 98; cf. Le Yoga tibé- 
tain, pp. 204 ss.). Por otra parte, desde los Upanishads se observan experien- 
cias místicas luminosas donde la “luz interior” (antar ¡yotih) define la esen- 
cia misma del átman (Brhad. Up., 1, 3, 28); en ciertas técnicas búdicas de 
meditación la luz mística de colores diversos indica el éxito de la operación 
(véase p. 149). No insistiremos en el sentido capital que ocupa la luz interior 
en la mística y la teología cristiana e islámica, pues no es nuestro propósito 
emprender aquí un estudio de mística comparada; nuestra encuesta se limita 
al dominio chamánico. Añadamos solamente que las epifanías luminosas 
rebasan, en la India, la experiencia yóguica, como lo prueba la ascensión 
extática de la Montaña de Siva por Arjuna, ascensión que culmina con una 
luz sobrenatural (Mahábhárata, VII, 80 ss.). 

Mas la “luz interior” constituye la experiencia decisiva del chamanismo 
esquimal. Su obtención equivale incluso a una prueba iniciática. En efecto, 
el candidato obtiene esa “iluminación” —qaumaneq— tras largas horas de 
meditación, en perfecta soledad. Según los chamanes interrogados por Ras- 
mussen, el gquaumaneq consiste: 


en una luz misteriosa que el chamán siente de repente en su cuerpo, en el interior 
de su mente, en el corazón mismo del cerebro, un inexplicable faro, un fuego 
luminoso que lo hace capaz de ver en lo negro, en sentido propio como figurado, 
porque ahora puede, aun cerrando los ojos, ver a través de las tinieblas y percibir 
cosas y sucesos futuros, ocultos a los demás humanos; de esa manera puede cono- 
cer el porvenir y los secretos de los demás. 


Siempre de acuerdo con los informes de Rasmussen, cuando el candidato 
experimenta por primera vez la “iluminación” (el qaumaneq), es “como si la 
casa en que se halla se elevara de pronto; alcanza a ver muy lejos, a través de 


que podría llamarse la bravura piadosa del hombre en el combate contra el mal que resume la 
vida del creyente” (Dumézil, op. cit., p. 145). 

24 Cf. D. J. Hoens, Sánti. A contribution to ancient Indian religious leinalóos (s-Graven- 
hage, 1951), especialmente pp. 177 ss. 

25 Se adivina en este comportamiento la reacción ambivalente con respecto a lo sagrado; por 
una parte, uno se siente atraído por la potencia mágico-religiosa y, por otra, rechazado. Sobre el 
sentido de esta ambivalencia, véase nuestro Traité d'Histoire des Religions, pp. 26 ss., 393 ss. 
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las montañas, como si la tierra fuera una gran llanaura y sus ojos tocaran los 
confines de la tierra. Nada queda oculto ya a sus ojos” (K. Rasmussen, 
Intellectual Culture of the Iglulik Eskimos, pp. 112-113). 


ANALOGÍAS Y DIFERENCIAS 


¿Qué conclusiones pueden obtenerse de un examen más detallado de estos 
expedientes comparativos? Eliminemos para comenzar los elementos que no 
conciernen directamente la ideología y las técnicas yóguicas. Dejemos de 
lado la serie de analogías relacionadas con el sistema cosmológico y el sim- 
bolismo ascensional, las cuales se observan tanto en el chamanismo como en 
la India (el yúpa, los Siete Pasos del Buda, etc.): se trata de paralelismos de 
estructura que no imponen un acercamiento entre el chamanismo y el Yoga. 
Sólo nos detendremos en dos aspectos del simbolismo de la ascensión: el 
“*milagro de la cuerda” y el “vuelo” mágico o extático. Á este respecto cabe 
hacer una doble observación: 1) el rope-trick, pese a considerarse uno de los 
“milagros” característicamente faquíricos, no forma parte de ninguna técni- 
ca yóguica; puede colocarse en la lista de los siddh:, es decir, los innumera- 
bles “poderes maravillosos” de la tradición mágica india; 2) en cuanto al 
“vuelo” extático, se le conoce desde la época védica (pp. 85-86), pero tampoco 
ha formado parte nunca del Yoga propiamente dicho: en el nivel filosófico, 
la facultad de moverse a voluntad y de “volar” simbolizaba la autonomía del 
espíritu; en el nivel mágico, el “vuelo” se contaba entre los siddhi y podía 
obtenerse indistintamente con el Yoga, la alquimia o la hechicería.?é Por 
otra parte, como ya hemos dicho, el “vuelo mágico” no pertenece únicamente 
a la esfera del chamanismo, aunque constituya uno de sus elementos especí- 
ficos: el “vuelo” forma parte integrante de la más antigua tradición de la 
magia. 

También entre los siddhi se considerará al mango-trick; ese “milagro” de 
estructura netamente chamánica tuvo en la India una curiosa suerte: por una 
parte se volvió el milagro-tipo de los faquires y por otra fue utilizado por los 
filósofos (Sankara entre otros) como una imagen sobrecogedora para expli- 
car el proceso de la Ilusión cósmica. En las tradiciones mágicas y chamánicas 
se observan otros siddhi yóguicos: por ejemplo, la “entrada en el cuerpo de 
otro” o la reanimación de los cadáveres. Morfológicamente, este siddh: se 
inscribe entre los “poderes mágicos” más que entre los prestigios chamánicos. 

En cambio, existe un siddh: específico del Yoga y que no forma parte de la 
tradición mágica universal, pues presupone antes un largo trabajo espiri- 
tual: es la facultad de conocer las existencias anteriores. Ese “poder” se 
observa entre los chamanes norteamericanos: éstos recuerdan sus existencias 
anteriores y algunos incluso aseguran haber asistido al principio del mundo 
(cf. Ake Hultkrantz, Conceptions of the Soul among North American In- 


26 En la India no aria, el “vuelo” es el atributo específico de los hechiceros y hechiceras; cf. W. 
Koppers, Probleme der indischen Religionsgeschichte, pp. 768 (Santal), 783 (Orissa), etcétera. 
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dians, Stockholm, 1953, pp. 412 ss.). Aquí tocamos un punto muy complejo 
y que rebasa nuestro propósito: el de la creencia, universalmente difundida, 
en la preexistencia del alma humana: algunos individuos privilegiados —los 
místicos, los chamanes, etc.— logran transformar esa “creencia” en una 
experiencia personal. Y se impone la comparación con la India: aquí tam- 
bién, sólo los yoguines y los Despertados pueden acordarse de sus existencias 
previas: el resto de los mortales acepta la doctrina de la transmigración 
como parte de la ideología tradicional. Pero ni el Yoga clásico ni el budis- 
mo conceden importancia decisiva al conocimiento de las existencias ante- 
riores; en otros términos, la posesión de ese siddh: no resuelve por sí solo el 
problema de la liberación. Estamos quizá ante una mitología y una técnica 
mística aborígenes acerca de la creencia en la preexistencia del alma, mitolo- 
gía y técnica que el Yoga como el budismo asimilaron y revalorizaron desde 
los tiempos más remotos. 

Igualmente perturbadoras son las analogías entre el “despedazamiento” 
iniciático de los chamanes y algunas meditaciones yóguico-tántricas que 
implicaban el desmembramiento del yoguin por los “demonios” o la con- 
templación de su propio esqueleto o, también, la intervención mágico-reli- 
giosa de los cráneos y cadáveres. Esos ejercicios espirituales no se registran en 
la tradición del Yoga clásico; se integraron durante la moda del tantrismo, 
aunque muy probablemente se hayan conocido desde mucho antes tanto en 
la India (los Kápálika, los Aghorií, etc.) como en las regiones himalayas y el 
Tibet (donde el Bon-po guardaba una estructura netamente chamanista). 
Nos hallamos, pues, ante la revaloración en términos yóguicos de una técni- 
ca chamánica aborigen; a lo largo de la gran síntesis tántrica se dieron 
procesos similares. 

En el nivel de la técnica mística stricto sensu, la analogía más sorprendente 
entre el chamanismo y el Yoga es la producción del “calor interior”. Mos- 
tramos ahí una técnica universalmente conocida que no siempre es privativa 
de los ascetas y magos; el “calor interior” se provocaba igualmente a través 
de ciertas iniciaciones guerreras. Hemos comprobado, además, que esa técni- 
ca está ligada al “dominio del fuego”, proeza faquírica que debe considerarse 
el elemento más arcaico y universal de la tradición mágica. De aquí puede 
concluirse que, desde sus inicios, el Yoga conoció la producción del “calor 
interior” mediante la retención de la respiración. Porque el tapas se conocía 
ya en la época védica y, por otra parte, la disciplina respiratoria era practica- 
da por esos extáticos misteriosos que eran los Vrátya. Es difícil precisar el 
“origen” del pránáyáma, cabe suponer que el acompasamiento de la respira- 
ción fue el resultado de algunos “experimentos místicos” que perseguían el 
aumento del calor interior.?” 


27 El Dr. J. Filliozat cree poder remitir el origen del yoga “a una doctrina erudita'”: la del 
prána como elemento esencial de la vida. “Está claro que, al ver en el aliento respiratorio el 
motor común del psiquismo y de la vida, los indios buscaron obtener, actuando sobre él, efectos 
a la vez espirituales y físicos [.. .]. La sola existencia de la teoría no explica, empero, el detalle de 
los procedimientos. Pero bastó con que haya hecho surgir la idea de recurrir a ella. La experi- 
mentación hizo lo demás. Los resultados fisiológicos que se obtuvieron durante los ensayos y sus 
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En cuanto a la intoxicación ritual con el cáñamo, el opio y otros narcóticos, 
se trata de una costumbre ampliamente documentada en el mundo chamáni- 
co y entre algunos yoguines. Es sabido que Patañjali mismo cuenta los sim- 
ples (ausadh:), junto al samádh:, entre los medios para obtener los siddhi 
(Y.-S., IV, 1). Los “simples”? pueden designar ya sea narcóticos que provo- 
quen el éxtasis o “hierbas” de las que se extraía el elixir de la larga vida 
(véase p. 202). En todo caso el cáñamo y las drogas del mismo tipo provocan 
el éxtasis y no el samádhi yóguico; esos ““medios místicos” pertenecen por 
derecho a la fenomenología del éxtasis (de la que conocemos una muestra en 
el comportamiento del mun: rigvédico, pp. 85-86) y fueron admitidos a regaña- 
dientes en la esfera del Yoga clásico. Ello no obstante, la alusión que hace el 
propio Patañjali a las virtudes mágico-extáticas de los simples es significat1- 
va y de profundas consecuencias; demuestra la presión de los ““extáticos”, su 
voluntad de sustituir con sus métodos las disciplinas del Yoga clásico. En 
efecto, algunos sakta y miembros de otros movimientos extáticos y orglásti- 
cos utilizaron y utilizan aún el opio y el haschich (cf. Arbman, Rudra, pp. 300 
ss.; Lindquist, Die Methoden des Yoga, 194 ss.; etc.). Casi todos estos “extáti- 
cos”” dependen más o menos directamente de Siva, esto es pertenecen a un 
estrato cultural aborigen. 

En la esfera del chamanismo stricto sensu, la intoxicación con drogas (cá- 
ñamo, hongos, tabaco, etc.) no parece ser un fenómeno originario: por una 
parte, los mitos y el folklore chamánicos dan muestra de una decadencia de 
los chamanes actuales, incapaces de obtener el éxtasis a la manera de los 
“Grandes Chamanes de antaño”; por otra parte pudo observarse que en las 
zonas donde el chamanismo está en descomposición y donde el “trance” se 
halla trucado, se abusa de los tóxicos y drogas. Pero en la esfera misma del 
chamanismo ha de distinguirse entre este fenómeno, probablemente reciente, 
de intoxicación con vistas a “forzar” el trance y el consumo ritual de las 
sustancias “ardientes”? que intentaba aumentar el “calor interior”. La India 
aborigen pudo así conocer varias tradiciones inmemoriales acerca de los 
medios de obtener el “calor mágico”, el éxtasis o la “posesión divina”, y 
todas esas tradiciones mágico-extáticas pudieron intentar en varias ocasiones 
mezclarse o aun reemplazar a las disciplinas yóguicas; una prueba de ello es 


repercusiones en el estado psíquico determinaron esa elección y guiaron el perfeccionamiento de 
los medios prácticos. Al menos es la existencia de la teoría la que explica por qué se hicieron los 
ensayos”: J. Filliozat, “Les origines d'une technique mystique indienne” (Revue Philoso- 
phique, 1946, pp. 208-220), 217-218. La hipótesis es seductora; pero no parece muy convincente 
remitir los orígenes de una técnica mística a los intentos de experimentación de una teoría 
filosófica. El proceso contrario nos parece más plausible: la ““experimentación mística” habría 
precedido a la teoría erudita de los soplos. Como recuerda el Dr. Filliozat (p. 217), los soplos ya 
en la India védica se asimilaban a los Vientos cósmicos. Muy probablemente es en una experien- 
cia de estructura “cósmica” donde deben buscarse los inicios del pránáyáma, pero esas experien- 
cias eran de tipo místico, no se emprendían como consecuencia de una teoría erudita. La 
polivalencia del yoga, su éxito creciente en una India cada vez más asiatizada, nos indican quizá 
en qué dirección deben buscarse sus “orígenes'”. Aclaremos, empero, que la alternativa no está 
entre un origen erudito y un “origen popular”, sino entre el primero y una tradición espiritual 
prearia, representada por etnias culturalmente superiores a los indoeuropeos de los tiempos 
védicos. El problema de Mohenjo-Daro permanece abierto (véase más adelante, pp. 255 ss.) 
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el hecho de que gran número de “yoguines” y “faquires” participen a la 
vez de una escuela yóguica determinada y practiquen ciertos ejercicios (el 
pránáyáma, etc.), al tiempo que prolongan varias tradiciones extáticas y 
orglásticas. 

Sí tratamos ahora de sacar algunas conclusiones generales del examen com- 
parativo que acabamos de esbozar, habrá que comenzar distinguiendo tres 
posiciones espirituales: 1) el éxtasis específico del chamanismo; 2) la libera- 
ción mediante el samádh:, propio del Yoga clásico; 3) la ¡lvuanmukti que se 
confunde casi con la “inmortalidad en el cuerpo”, forma particular del Yoga 
tántrico y alquímico y que conmueve sobre todo la imaginación “popular” 
por las nostalgias que satisface. Tras lo que acabamos de decir, sería inútil 
insistir en las diferencias de estructura entre el éxtasis chamánico y el éntasis 
yóguico. En cuanto técnica espiritual constituida (no hablamos de sus posi- 
bles orígenes), el Yoga no puede confundirse jamás con el chamanismo, ni 
integrarse a las técnicas del éxtasis: el fin del Yoga clásico sigue siendo la 
perfecta autonomía, el éntasis, mientras que el chamanismo se define por su 
esfuerzo desesperado por alcanzar la “condición de espíritu”, por concretar el 
“vuelo extático”. Existe, no obstante, un punto preciso en el que el Yoga y 
el chamanismo se encuentran: la “salida del Tiempo” y la abolición de la 
Historia. El éxtasis del chamán recobra la libertad y la beatitud primordiales 
de los tiempos en que, según los mitos, el hombre podía materialmente subir 
al Cielo y platicar con los Dioses.2 Por su parte el Yoga permite llegar al 
estado no condicionado de samádhi o de sahaja, la perfecta espontaneidad 
del ¡¿vanmukta, del “liberado en vida”. Desde cierta perspectiva, puede de- 
cirse que el ¡¿vanmukta ha abolido el Tiempo y la Historia: su espontanel- 
dad semeja en cierto modo la existencia paradisiaca del Hombre primordial 
evocado por los mitos. Es decir que el yoguin, como el chamán, se esfuerza 
por abolir el tiempo histórico y por recuperar una situación no condicionada 
(y por consiguiente paradójica, imposible de imaginar). Pero en tanto que el 
chamán sólo puede obtener esa espontaneidad mediante su éxtasis (cuando 
puede “volar”) y únicamente dura el lapso que dura éste, el verdadero yo- 
guin, el que ha obtenido el samádhi y se ha vuelto ¡fvanmukta, goza conti- 
nuamente de esa situación no condicionada, es decir, ha logrado abolir de 
manera definitiva el Tiempo y la Historia. 

Esta diferencia de estructura entre el yoguin y el chamán vale sobre todo 
para el Yoga clásico. Pero hemos visto que muy pronto, al lado de esta forma 
del Yoga se cristalizaron otras que utilizaban otras vías (por ejemplo, la 
bhakti) y perseguían otros fines (como la obtención de un “cuerpo divino””). 
Gracias a esa proliferación de nuevas formas yóguicas y a ese proceso de 
fusión con otras técnicas místicas venimos a encontrarnos ante una tercera 
“posición espiritual”, aquella que afirma la posibilidad de prolongar inde- 
finidamente la vida en un “cuerpo incorruptible” forjado a la vez por el 
Hathayoga y la alquimia. Ni el Yoga clásico ni, en general, ninguna otra 

28 Véase nuestro libro Le Chamanisme et les techniques archaiques de l'extase, passim; y el 


estudio “La Nostalgie du paradis dans les traditions primitives” (Diogéne, núm. 3, 1953, 
pp. 31-45). 
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forma maestra del pensamiento indio persiguieron la “inmortalidad”: a una 
existencia indefinidamente prolongada, la India prefería la liberación y la 
libertad. Y sin embargo, acabamos de verlo (p. 231), en cierto momento el 
Yoga llegó a designar para la conciencia india no solamente el instrumento 
ideal, sino también el “secreto” para conquistar la Muerte. Esto sólo tiene 
una explicación: para una parte de la India, quizá la más numerosa, el Yoga 
se confundía no solamente con la vía de la santidad y la liberación, sino 
también con la magia y sobre todo con los medios mágicos para vencer a la 
Muerte. En otras palabras, la mitología del ¡¿van-mukta satisfacía no sólo 
la sed de libertad sino también la nostalgia de la inmortalidad. 

Asistimos, en suma, a un proceso ininterrumpido de ósmosis y fusión, que 
acaba por cambiar radicalmente algunos aspectos fundamentales del Yoga 
clásico: aunque este último no sea ni magia ni chamanismo, numerosos 
prestigios mágicos se aceptan entre los siddhi y algunas técnicas chamánicas 
pueden homologarse a los ejercicios yóguicos. Todo ello nos permite entre- 
ver la “presión” que ejercía el inmemorial sustrato mágico-religioso que 
precedió la conformación del Yoga stricto sensu, presión que, a partir de cier- 
to momento, logró sacar a la superficie e integrar al “Yoga” elementos de 
espiritualidad sumamente antigua, aborigen. Quizá el Yoga recibió y con- 
servó el aporte de civilizaciones desaparecidas desde hacía tiempo, como la de 
Mohenjo-Daro. En efecto, como veremos, el hinduismo popular presenta 
numerosos aspectos que se encuentran también en las religiones y las cultu- 
ras protohistóricas de la India. Antes de pasarles revista, detengámonos en el 
proceso de fusión de ciertos “yoga” populares con las espiritualidades aborí- 
genes. Tal examen será sumamente instructivo, ya que muestra en vivo, por 
así decirlo, las múltiples erosiones, degradaciones y transformaciones que 
habían ocurrido al margen del hinduismo oficial, y que prepararon y antici- 
paron las síntesis posteriores. 


FusiÓN Y DEGRADACIÓN: EL YOGA Y LAS RELIGIONES POPULARES 


La sobrevivencia del budismo muchos siglos después de la invasión musul- 
mana y la ofensiva brahmánica de reconversión confirma su éxito entre las 
capas populares. En algunas provincias, sobre todo en Orissa y Bengala, el 
culto y los dogmas búdicos tuvieron seguidores aun tras el triunfo del brah- 
manismo (véase nota VIII. 6). Pero se trataba de una religión popular que 
conservaba muy poco del mensaje búdico original. La sobrevivencia de ese 
“cripto-budismo” (como lo llama N. N. Vasu) es, empero, significativa: fue por- 
que se volvió una religión ritual y una devoción mística (bhakti) es decir, 
porque satisfizo la necesidad de culto y devoción de las poblaciones aboríge- 
nes, por lo que este budismo “decadente” pudo mantenerse contra la ofensi- 
va conjugada del Islam y del brahmanismo. En el plano dogmático había 
llegado a una síntesis entre el vajrayána y el brahmanismo (cf. el culto del 
Dharma en Bengala occidental). El Yoga no tiene prácticamente función 
alguna. Pero pueden adivinarse los excesos tántricos que se daban bajo el 
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manto del budismo por los nombres que se daban a los lugares de culto 
budistas: “sede de la prostituta” (K. R. Subramanian, Buddhists Remains in 
Andhra, p. 30). 

El culto del Dharma sobrevivió hasta nuestros días, pues su “hinduiza- 
ción” se prolongó hasta el inicio del siglo. En un templo del Dharma, 
Haraprashad Shastri había visto al sacerdote dividir las ofrendas en dos 
partes y, al preguntársele la razón, respondió: “Es Dharma y a la vez Siva, de 
ahí la división.” El mantra que se utilizaba era: “Salud a Siva, que es Dharma- 
rája.”* Unos años más tarde, H. P. Shastri visitó de nuevo el templo y com- 
probó que el sacerdote había colocado una representación simbólica del 
órgano generador femenino (gaurí-patta) bajo la estatua de Dharma como 
para hinduizarla completamente (Dasgupta, Obscure cults, p. 321, nota 2). 

Esa “hinduización” no carecía de peligros. En más de una ocasión era un 
pretexto para reintegrar al seno de la sociedad brahmánica comportamientos 
religiosos arcaicos caducos desde hacía tiempo. A continuación un ejemplo: 
desde la edad media hay testimonios de una ceremonia otoñal llamada Saba- 
rotsava en honor de Durgá, y que sobrevive aún en Bengala. Los que partici- 
pan en ella se ensucian el cuerpo con lodo y lo cubren de hojas y flores, tal 
como los Sabara, pueblo autóctono de origen australoide, de la India meri- 
dional, quienes además dieron su nombre a esta ceremonia. Dos versos del 
Káliká Purána (61, 21-22) prueban que la Sabarotsava comprendía canciones 
rituales licenciosas, mímicas eróticas y probablemente orgías. Asimismo, 
otro Purána bengalés del siglo xvn, el Brhaddharma Purána (III, 6, 81-83) 
precisa que durante esa festividad agrícola no deben pronunciarse los nom- 
bres de los órganos generadores delante de las personas iniciadas al culto de 
la Sakti, pero se añade que a ésta le complace oír palabras obscenas (D. C. 
Sirkar, The Sákta Píthas, pp. 105-106). 

Este episodio es muy instructivo: vemos cómo una fiesta hindú de la 
vegetación —también ella de origen y de estructura aborígenes pero “hindui- 
zada” tiempo atrás— adopta y valida, en su esfuerzo por asimilar a toda costa 
las sacralidades excéntricas, el comportamiento religioso de un pueblo arcai- 
co. La Sabarotsava constituye un ejemplo clásico de los procesos de integra- 
ción de las religiones aborígenes en el culto de la Gran Diosa de la fertilidad y 
de la vegetación, Durgá-Sakti. 

Como ya hemos visto, Durgá-Sakti cumple una función preponderante en 
el tantrismo y en todas las formas del saktismo. Conviene insistir en el hecho 
de que la asimilación y la fusión de los cultos aborígenes se efectuaban sobre 
todo en los niveles más bajos de la religión y de la magia, en lo que se 
denomina estratos populares. Es aquí donde se encuentran, por ejemplo, los 
complejos yóguico y sáktico integrados en las mitologías y los rituales de la 
vegetación. Algunas hadas llevan el nombre de yoginí como para subrayar 
el origen de su fuerza mágica, obtenida mediante el Yoga. Veamos cómo 
las presentan los textos tántricos. “Las Kula yoginí viven siempre en todos 
los árboles kula. Nadie debe dormir bajo éstos ni hacerles ningún daño” 
(Saktánandatáraginti, citado por R. Chanda, Indo-Aryans, p. 35). Son ninfas 
y hechiceras a la vez; como la Gran Diosa Durgá, de la que forman la enorme 
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banda de servidoras pero de quien son a veces epifanías, las yoginí, las dákini 
y las lámá son benevolentes pero también terribles. Algunos textos acentúan 
su venustidad. Según el Abhidánottara Tantra,? las yogin? —que se divi- 
den en tres clases: Kulajá, Bráhm1, Rudrá— son hadas blancas como la flor 
de loto, con ojos rosados; les gustan los vestidos blancos y perfumados y 
están consagradas a la adoración de Sugata. Las dákinf tienen la piel de un 
rojo encendido y despiden un aroma de loto, el rostro dulce, los ojos y las 
uñas rojas y gustan de decorar sus casas con cuaddros que representan flores 
de loto. En los alrededores del monte Girnar*? se conocen tres especies de 
yoginí: Pul- (flor), Lál- (roja) y Kesur- (cabellos). Se las invoca en casos 
de epidemias, en particular de cólera, en la región. 

Hadas, diablesas, hechiceras, todas estas acompañantes o epifanías locales 
de Durgá representan a la vez divinidades menores de la vegetación y el 
destino (traen la muerte o la riqueza), y las fuerzas de la magia chamánica y 
del Yoga. En Udyána las yoginí se imaginaban en forma de mujeres-tigres 
que se nutren de carne humana y que pueden transformarse en pájaros 
cuando tienen que atravesar un río.31 Las pinturas tibetanas presentan a las 
dákint bajo su aspecto terrible, “provistas del ojo frontal, desnudas, con una 
pañoleta verde o con un taparrabo rojo y sobre la espalda un cadáver cuyos 
brazos vienen a anudarse en forma de bufanda en torno al cuello de la 
divinidad...” (M. Linossier, Les peintures tibétaines de la collection Loo, 
p. 55.) Sin importar el origen de estas semidiosas terribles, pronto fueron in- 
tegradas al tantrismo: se las encuentra, por ejemplo, representadas en los 
cakra, al lado de otras divinidades. Algunas son de origen tibetano: las lámá 
conservaron incluso su nombre tibetano (lhamo, “diablesa””). Ese conjunto 
de hechos ilustra la fusión de los cultos populares himalayos y del tantrismo 
budista (véase también nota VIII. 7). 

Según el tratado alquímico Rasaratnácara, atribuido a Nágárjuna, éste 
adquirió los secretos de la alquimia al término de un ascetismo de 12 años 
adorando a la diosa Yaksiní que protege al Ficus religiosa (P. C. Ray, 
A History of Hindu Chemastry, IL, p. 7). Los Yaksa y las Yaksini constituyen la 
gran clase de las divinidades locales en la que los hindúes acabaron por 
integrar todas las formas religiosas menores, casi siempre aborígenes. El 
término yaksa aparece por vez primera en el Jaiminfya-Brahmana (II, 203, 
272), donde significa ““ser maravilloso”, pero el sentido común de “espíritu”, 
“genio”, se impone solamente con las Grhya-Sútra (Coomaraswamy, Yak- 
sas, L, p. 5). En la Epopeya, los yaksa son bastante conocidos y un. pasaje 
tardío del Mahábhárata precisa que los hombres de temperamento “sáttvico” 
adoran a los dioses (deva), los de temperamento “rajásico” veneran a los 


29 Texto analizado por Rajendralála Mitra, The Sanskrit Buddhist Literature in Nepal (Cal- 
cuta, 1882), pp. 2 ss. 

30 Cf. G. Opert, On the original inhabitants of Bharatavarsa or India (Westminster, 1893), p. 
571, nota. 

31 A. Grúnwedel, “Der Weg nach Sambhala” (Abhandlungen d. kónig. Bayer. Akademte d. 
Wissenchaften, Phil. u. hist. Klasse, XXIX, 3. Abh., Munich, 1915), p. 28 (17 a.). Es inútil 
insistir en la estructura chamanista de esta mitología de las hechiceras. 
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yaksa y las raksasa, y los de temperamento “tamásico” a los preta (fantasmas) 
y los bhúta (espíritus de los muertos, generalmente espíritus malos). Primer 
esfuerzo de asimilación y clasificación intentado por el hinduismo enfrentado 
a esa masa considerable de genios y demonios de la religiosidad aborigen. Rela- 
tivamente pocos yaksa tienen nombre, pero Coomaraswamy estima (op. cit., 
pp. 9-10) muy probable que la diosa Sitála, Olábíbi (diosa del cólera), las 
Siete Madres (ligadas parcialmente a Kubera, “rey” de los Yarsa), las 64 
dákiní y yoginí ciertas formas de Deví, casi todas las divinidades de la India 
meridional y aun la Gran Durgá fueron primero Yaksa, es decir, añadiría- 
mos nosotros, estuvieron considerados como tales en los medios brahmáni- 
cos. En todo caso, los Yaksa y las Yaksini representan la forma-tipo de la 
devoción religiosa aborigen; por ello tanto el hinduismo como el budismo se 
vieron obligados a absorberlos. (Háriti, la Madre-de-demonios, que origi- 
nalmente era una diosa de la viruela, se volvió una Yaksiní muy importante 
en el budismo.) 

Para el culto de los yaksa se pueden construir altares en cualquier lugar. El 
elemento esencial está constituido por la mesa de piedra o el altar (veyadd:z, 
mañco) que se coloca bajo el árbol sagrado (Coomaraswamy, p. 17). La 
alianza árbol-altar denota un tipo cultural sumamente antiguo; el budismo 
lo integró en el culto de los caitya. Este término designaba a veces solamente 
el árbol hierofánico, sin el altar; otras veces el caitya era una construcción 
cerca de un árbol. El culto de los caitya pasó al Tibet (los mc*od rten), donde 
adquirió un carácter funerario muy marcado; muchos de estos caitya se eri- 
gleron para conservar las cenizas de los lamas (cf, Tucci, Mc'od Rten e Ts'a 
Tys'a, p. 24). 

El culto de los yaksa era de estructura devocional, es decir, se integraba en 
la gran corriente popular de la bhakt:. Porque, como señaló Coomaraswamy 
(op. cit., pp. 27 ss.) Visnú y Siva no fueron los únicos en aglutinar la bhakti: 
popular en torno asus cultos: lo hicieron también los demás movimientos 
religiosos, incluyendo al budismo. Este último adoptó el motivo iconográfi- 
co de “la Mujer y el Árbol”, de origen preario y cuyas raíces se hunden muy 
lejos en los cultos de la vegetación. Además, los yaksa estaban considerados 
como protectores de los stúpa y se representaban en las mismas actitudes de 
devoción a Buda que los hombres. Este culto de los yaksa y las yaksini fue 
asimilado también por el jainismo: se los encuentra, en efecto, representados 
como guardianes de los templos. Todo lo cual prueba el vigor de la religiosi- 
dad aborigen: cualquier forma religiosa elaborada por encima de la capa 
popular —budismo, jainismo, brahmanismo— debió finalmente tener en 
cuenta al culto (pújá) y la devoción mística (bhakti) que constituían la 
estructura misma de la experiencia religiosa de la India prearia. 

Otro ejemplo mostrará más claramente la relación entre la Gran Diosa 
(Durgá), los cultos de fertilidad y el yoga popular. Queremos hablar de los 
pítha o sitios de peregrinaje en honor de la Gran Diosa (cualquiera que sea 
su nombre: Devi, Sakti, Durgá, Kálí, etc.). Los Tantra, los Purána, hablan de 
cuatro pítha, entre los cuales, como era lógico suponer, figuraba Káamarúpa. 
Al representar cada pítha la presencia de la Gran Diosa, el simbolismo 
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cuaternario expresa la victoria del culto de la Sakti en la India entera (los 
pítha estaban distribuidos en los cuatro puntos cardinales). Pero muy pronto 
se multiplica el número de pítha y comienza a haber variantes: se conocen 
listas de siete, ocho, 42, 50 y aun 108 pítha (en relación con los 108 nombres 
de la Diosa). Un mito, de origen védico y brahmánico, pero que en el sentido 
que nos interesa se expresa solamente en el Mahábhárata (XI, 282-283), 
explica la multiplicidad de los pítha: Satí, la esposa de Siva, muere o se da 
muerte porque su padre, Prajápatí, la maltrató. Los Tantra y los Purána 
desarrollaron el mito: Siva vaga por el mundo bailando, con el cadáver de 
su mujer al hombro. Para aplacar la locura de Siva, los dioses deciden frag- 
mentar el cadáver; existen dos variantes de esa operación: según la primera 
(Devibhágavata, VII, c. 30; Káliká Purána, c. 18, etc.), Brahmá, Visnú y 
Sani penetran en el cadáver por medio del Yoga y lo dividen en pequeños 
trozos: los lugares en que caen éstos se vuelven otros tantos pítha. De acuerdo 
con la segunda variante, Visnú persigue a Siva y divide el cuerpo de Satí con 
sus flechas (cf. D. C. Sirkar, The Saktas píitha, pp. 5 ss.). 

El mito del desmembramiento de la Diosa, aunque integrado tardíamente 
a los textos indios, es sumamente arcaico: bajo formas diversas se encuentra 
en el sudeste de Asia, en Oceanía, en las dos Américas, y siempre en relación 
con el mito de autoinmolación de la Divinidad con miras a crear especies 
vegetales comestibles.2 El simbolismo del desmembramiento se halla en los 
contextos más diversos: en las mitologías lunares y el chamanismo. En el 
caso de los pítha estamos frente a un mito aborigen de fertilidad integrado al 
tantrismo: porque, no debemos olvidarlo, los pítha constituían lugares de 
peregrinaje por excelencia de los tántricos y los sakta. Además, es importante 
señalarlo, los pítha, considerados como los miembros de la Gran Diosa, eran 
al mismo tiempo altares anicónicos, convertidos en lugares sagrados por el 
hecho de que en ellos hubieran meditado ascetas y yoguines y obtenido 
sidd hi: en otras palabras, los pítha eran análogos en santidad a los samádh: 
donde estaban enterrados los yoguines. Por consiguiente un pítha podía ser 
tanto el lugar en que se encontraba un miembro de la Diosa (sobre todo el 
yon1) como el sitio en que un asceta había obtenido su “perfección yóguica” 
(siddha pítha). El Sarvánandataranginí menciona a Mehára (en el distrito de 
Tippera) como un pitha-sthala porque Sarvánanda conquistó allí sus siddh:i 
tántricas (D. C. Sirkar, p. 3, n. 1). Tenemos aquí un ejemplo luminoso de las 
múltiples fusiones y síntesis debidas al tantrismo yóguico y alentadas por él: 
un mito arcaico se integra tanto en el Yoga como en la devoción popular de 
la Gran Diosa de la fecundidad: el lugar consagrado por la conquista yógui- 
ca de la liberación se vuelve sagrado más tarde porque contiene supuesta- 
mente un miembro de la Gran Diosa; Durgá, en cuanto Sakti y esposa de 
Siva, se vuelve la Diosa de los yoguines y ascetas, al tiempo que queda, para 
el resto de la población, como la gran Diosa de la vegetación y la fecundidad. 


32 Cf. A. W. Macdonald, “A propos de Prajápati” (Journal Asiatique, 1952, pp. 323-338); 
Mircea Eliade, “La Terre-Mére et les hiérogamies cosmiques” (Eranos-Jahrbuch, XXI, 1953, 
pp. 57-95). 
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LA HERENCIA DRAVÍDICA, “MUNDA””, PROTO-“MUNDA” 


No insistiremos aquí en las influencias lingúísticas y culturales que ejercie- 
ron las poblaciones dravídicas sobre los indoarios. (Véanse algunas indica- 
ciones en la nota VIII. 8.) Acotemos solamente que la nota esencial del 
hinduismo, el culto devocional, pújá, constituye un aporte dravídico. El 
término pújá en sí podría ser de origen dravídico (Gundert y Kittel lo empa- 
rentaron con una raíz dravídica, tamil púsu-, canara púru, “untar, ungir, 
teñir”). En cuanto a la devoción mística, la bhakti, es seguramente de estruc- 
tura aborigen, sea dravídica o predravídica; en todo caso, la bhakti desem- 
peñó un papel considerable en el hinduismo, al purificarlo de los excesos de 
la magia y de la escolástica ritualista. La bhakti se dirigía ya sea a Dios, a la 
Gran Diosa o a una de las numerosas grámadevatá que la representaban. 
Las grámadevatá tienen un interés particular para nosotros pues su culto 
contiene elementos sumamente arcaicos. Toda la vida religiosa de la India 
meridional se concentra en torno a estas divinidades locales, manifestaciones 
de la Gran Diosa. Y es justamente este tipo de culto el que se impuso por 
doquier en el hinduismo popular: la India encontró en la devoción de las 
grámadevatá su propia vocación religiosa. Entre los nombres de la Gran 
Diosa, manifestada en esas “divinidades de aldea”, apuntemos a Ellammá, 
Maáriyamma, Pidári, Ambiká (de la raíz dravídica amma, madre”). Sus ico- 
nos pueden ser simples imágenes en piedra del órgano genital femenino 
(yont). Pero la Gran Diosa dravídica no presenta los rasgos sangrientos y 
orgiásticos de Káli-Durgá. Subsisten aún huellas de un Gran Dios primordial 
y andrógino (Kadaval) pero su papel en el culto es poco importante. Entre 
los nombres del Gran Dios dravídico apuntemos el de Yogí, introducido 
probablemente tras la fusión con Siva. 

Los sitios de culto de las grámadevatá se hallan sobre todo cerca de los 
árboles. Integrado entre muchos otros elementos de cultura arcaica de los que 
hablaremos más tarde, este detalle podría denotar una capa antigua, pre- 
agrícola, de la religión de la vegetación. Entre los pueblos austroasiáticos de 
los mares del Sur se observa, en efecto, la costumbre de llamar a los países y 
etnias con nombres tomados del mundo vegetal. Ahora bien, Jean Przyluski 
ha demostrado que el término sánscrito udumbara, que designa a la vez el 
Ficus glomerata y una región del Punjab con sus habitantes, atestigua la 
existencia de poblaciones austroasiáticas en el Norte del Punjab. Es la prue- 
ba de que las poblaciones predravídicas, que hablaban lenguas munda, tienen 
también su influencia en la cultura y la religión de los indoarios. Ya volve- 
remos sobre ese punto. Señalemos por lo pronto la sobrevivencia en el culto 
de las grámadevatá, de otros elementos de la religión arcaica, predravídica. 
Porque una de las imágenes favoritas de las grámadevatá es la olla y suele 
ocurrir que ésta encarne a la Diosa.*5 En el festival anual de la Diosa se lleva 


338 Whitehead, The Village Gods on South India, pp. 37 ss.; 55, 64, 98, etc. La diosa-olla se 
llama en tamil Kumbáttal, en sánscrito Kumbhamátá, y en kannara Garigadevara (Oppert, 
Original Inhabitants, pp. 274 ss.). 
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en procesión por la aldea una olla decorada (Oppert, Original inhabitants, 
pp. 461 ss.; Whitehead, Village Gods, p. 38, etc.). Durante la ceremonia 
expiatoria, toda la población se reúne fuera de la aldea y lleva una olla 
(karagam), que representa a la Diosa furiosa, al centro del pueblo, donde 
permanece tres días; una vez transcurrido ese tiempo, se conduce fuera del 
poblado y se rompe en pedazos (Oppert, p. 463). 

El simbolismo y la función cultural de la olla fueron asimilados por el 
hinduismo. Algunas ceremonias posvédicas incluían ya la “danza de la olla”, 
en la que participaban las muchachas y cuyo sentido mágico de fertilidad es 
evidente (Coomaraswamy, Yaksas, IL, p. 46). Pero en ese ejemplo el simbo- 
lismo sexual de la vasija predomina sobre el simbolismmo acuático, maríti- 
mo, que es más arcaico. Un fragmento del Srílalitásahasranámastotram citado 
por Oppert (p. 418) afirma que la Diosa suprema puede ser venerada bajo 
cualquier forma, aun la de una vasija. Según una tradición que se conservó 
en el Sur, el sabio Agastya nació, junto con Vasista, en una olla de agua, de la 
* unión de Mitra y Varuna con el ápsara Urvasi.3* A Agastya se le llama 
también pitábdhi, “bebedor del océano”. Otra leyenda dice que Brahmá hizo 
un sacrificio para explicar el sánscrito y el tamil, y que en virtud de la fuerza 
mágica desatada en ese sacrificio nació Agastya en una vasija; el sabio despo- 
só luego a la hija del Océano (Oppert, pp. 67-68, nota 61). Asistimos aquí al 
fenómeno bien conocido de interpretación en lenguaje brahmánico de los 
mitos y religiones extranjeras a la esfera indoeuropea. 

Mas sucede que el simbolismo acuático se resiste a todas las reinterpreta- 
ciones mitológicas y escolásticas y termina por imponerse hasta en los textos 
sagrados. El Devyupanisad refiere que al preguntar los dioses a la Gran 
Diosa (Devi) quién era y de dónde venía, recibieron esta respuesta: “El lugar 
de mi nacimiento está en el Agua, dentro del Mar: aquel que lo conoce, 
alcanza la morada de Devi” (mama yonir apsvanatah samudre ya evam veda 
sa devipadamápnot:i). La Diosa es el principio y el origen de los dioses y del 
Universo. “Soy yo quien, al principio, creé al padre de este mundo” (aham 
suve pitaram asya múrdhan, texto en Oppert, pp. 425-426). Dicho de otro 
modo, la fuerza sagrada que encarna la Diosa reside en las Aguas: el Océano 
se imagina como el gran depósito de la sacralidad donde los dioses, los santos 
y los héroes abrevan sus poderes y prestigios. Esta concepción religiosa carac- 
teriza a las civilizaciones marítimas del sudeste. Przyluski analizó una serie 
de mitos y leyendas austroasiáticas que presentan esa particularidad: el héroe 
debe su condición prestigiosa de rey o de santo al hecho de haber nacido de 
un animal acuático. En Anam, el primer rey mítico llevaba el nombre de long 
quán, “el Rey Dragón”. En Indonesia, a los reyes de San-fo-ts'i se les llamaba 
long tsin, “espíritu, esperma de nága”. Los reyes de Chota-Nagpur descen- 
dían también de un nága llamado Pundarika que, según se decía, tenía un 
aliento fétido. Ese detalle recuerda a “la princesa con olor a pescado” que 
en los mitos y leyendas indonesias se unía con un brahman y fundaba una di- 


34 De ahí su nombre de Kumbhasambhava (nacido de Kumbhamátáa, la Diosa-olla), Kumb- 
hayoni y Ghatodbhava (Oppert, p. 24, nota 25). 
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nastía. La “princesa con olor a pescado” era una nágí, espíritu acuático fe- 
menino: simbolizaba tanto la sacralidad primordial concentrada en el Océano 
como las primeras formas culturales aborígenes. Su unión con los represen- 
tantes de un principio espiritual contrario significaba el fundamento de una 
nueva civilización, el comienzo de una nueva historia. Según una leyenda 
palaung, la nág? Thusandi amó al príncipe Thuriya, hijo del Sol; de su 
unión nacieron tres hijos; uno se volvió Emperador de China, el otro rey de 
los Palaung y el tercero Rey en Pagan. Según el Sedjarat Malayou, el rey 
Souran descendió, en una caja de vidrio, al fondo del Océano y, acogido 
favorablemente por los habitantes, se casó con la hija del rey; de ese ma- 
trimonio nacieron tres hijos y el primero fue rey de Palembang (cf. Jean 
Przyluski, La princesse a l'odeur de poisson, passim). 

No insistiremos en el simbolismo de la ““unión de los contrarios”: la nág? 
(lo amorfo, lo virtual, la oscuridad) y el Sol, etc. Un estudio más profundo de 
ese simbolismo nos alejaría demasiado de nuestro tema (cf. Traité d'Historre 
des Religions, pp. 184 ss., 357 ss.). Recordemos simplemente la enorme im- 
portancia de los nága y de las serpientes en la mitologías y los cultos abo- 
rígenes integrados al hinduismo: como la nágí? acuática, el nága simboli- 
za la oscuridad, lo preformal, la fuerza sagrada primordial, concentrada esta 
vez no en el fondo del Océano, sino en las profundidades de la tierra. Los 
nága, las serpientes, representan en la India a los genios del lugar, la sacra- 
lidad aborigen (véase nota VITI. 9). Ahora bien, los nága se relacionan siem- 
pre con la magia, el yoga, las ciencias secretas, y el folklore que se elaboró en 
torno a Nágárjuna nos muestra hasta qué punto era vigente la creencia en que 
las serpientes conservan y transmiten mediante iniciaciones misteriosas una 
“doctrina oculta”, atemporal. 

Los elementos de simbolismo y de cultura marítimas que se observan entre 
los dravídicos y las poblaciones munda se debieron a las migraciones micro- 
polinesias que se iniciaron en la prehistoria y se prolongaron hasta los 
tiempos históricos. James Hornell sacó a luz una poderosa influencia poli- 
nesia sobre la población predravídica de la costa meridional de la India. 
H. C. Das Gupta mostró las sorprendentes analogías entre algunos juegos de 
la India y de Sumatra. Las poblaciones de lenguas munda (o kolariana), 
pertenecientes al grupo lingúístico austroasiático, aportaron importantes con- 
tribuciones a la cultura india. Ya en el Rig Veda se pudo demostrar la 
existencia de un mito austroasiático: Indra dispara con su arco una flecha 
que atraviesa una montaña y va a matar al jabalí que, al otro lado de la mon- 
taña, guarda el tesoro: un plato de arroz. Los términos de arco (drumbhúl?), 
flecha (bunda), el plato de arroz (odaná), el nombre del jabalí (Emáúsa), son de 
origen munda (F. B. J. Kuiper; según el mismo autor, 40% del vocabulario 
de los dialectos indoarios del norte se tomaron prestados del munda, ya sea 
directamente o mediante el sánscrito y el prácrito), los nombres del betel 
(támbula), de la nuez de éste (guváka), del fruto del coco (nárikela), del plá- 
tano (kadala), y otros más son austroasiáticos. La numeración vigesimal, 
particular a Bengala y ciertas regiones del norte de la India, es de origen 
austroasiático. El cultivo del arroz en terrazas, sobre colinas, y en los campos 
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representa igualmente un aporte austroasiático. El término linga, tan impor- 
tante en el hinduismo, emparentado con el término lángula (sc. carreta) se 
deriva de una raíz austroaslática *lak que designa a la vez la laya y el órgano 
generador masculino. (Véase nota VIII. 10.) 

Hemos evocado estos hechos para mostrar hasta qué punto las raíces del 
hinduismo se hunden en el tiempo. Símbolos, cultos, elementos de civiliza- 
ción y una terminología austroasiática, todos predravídicos o dravídicos 
nutrieron, enriquecieron, modificaron vigorosamente tanto la sociedadd in- 
dia como su cultura y espiritualidad. Fue el terruño indio el que aportó la 
contribución más importante a la síntesis final del hinduismo. La India se 
revela, sobre todo en el nivel religioso, conservadora por excelencia; casi 
nada de su herencia inmemorial se ha perdido. Comprenderemos mejor ese 
hecho al examinar las relaciones entre las civilizaciones protohistóricas de la 
India y el hinduismo contemporáneo. 


HARAPPA, MOHENJO-DARO 


Las excavaciones realizadas hace cuarenta años en el Punjab por Sir John 
Marshall y sus colaboradores y continuadas por E. Mackay, Vatts y Wheeler, 
dieron a conocer una civilización cuyo apogeo puede situarse entre 2 500- 
2 000 a.c. (véase nota VIII.11). Fueron sobre todo las dos ciudades-fortaleza, 
Mohenjo-Daro sobre el Indo y Harappá sobre un afluente del Indo, Ravi, las 
que revelaron lo esencial de esa civilización protohistórica: lo que sorprende 
de entada es su uniformidad y su estancamiento: no hay ningún cambio, 
ninguna innovación en el milenio de historia de la civilización harapianas. 
Las dos ciudades-fortaleza eran quizá las capitales del “Imperio”. La uni- 
formidad y la continuidad culturales sólo pueden explicarse suponiendo un 
régimen basado en una especie de autoridad religiosa. La variedad de los ti- 
pos antropológicos muestra ya una síntesis étnica bastante avanzada: los 
proto-australoides parecen representar los elementos más numerosos y “pri- 
mitivos”, los aborígenes; el tipo “mediterráneo” es tal vez de origen occiden- 
tal y puede considerarse el portador de la civilización agrícola (en efecto, se le 
encuentra por doquier en el mundo occidental asociado a la agricultura; 
Piggot, Prehistoric India, p. 145); por último, se han identificado otros dos 
tipos antropológicos: el mongoloide y el alpino.?* 

El plan de la ciudad de Mohenjo-Daro muestra la importancia de una 
Gran Piscina (Great Bath), lo que recuerda extrañamente las “piscinas” de 
los templos hindúes de nuestros días. La escritura pictográfica que aparece 
en numerosos sellos no ha sido descifrada: hasta ahora ha dado lugar a 
ciertas hipótesis fantasistas; el arte, como toda la cultura harapiana, es con- 
servador y ya “indio”: en él se presiente el estilo artístico más reciente (Pig- 
got, p. 187). 

25 Véase la descripción en Sir John Marshall, Mohenjo-Daro, vol. II, pp. 599-648. Ibid., 1, p. 


42, sobre la tentativa prematura de relacionar estos cuatro tipos étnicos con las familias lingiís- 
ticas munda y dravídica. 
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Pero sobre todo nos interesa la religión: según Sir John Marshall, es tan 
especificamente india que apenas se distingue del hinduismo (op. cit., vol. 1, 
p. VIT). En ella reconocemos el culto de la Gran Diosa junto al de un Dios 
que podría considerarse un prototipo de Siva, al lado de la zoolatría (ibid., 
p. 67), del falismo (p. 58 ss.), del culto a los árboles (op. cit., lámina XII, 
fig. 18) y de las aguas (1b1d., p. 75), es decir, todos los elementos que entrarán 
más tarde en la gran síntesis hinduista. El culto de la Diosa-Madre estaba 
particularmente difundido; se han encontrado innumerables figurillas, y 
algunas representan a diosas casi desnudas.*6 Los últimos tipos se parecen a 
Káli-Durgaá, de la que tal vez fueron el modelo. Ningún pueblo ario ha ele- 
vado a una divinidad femenina hasta el grado que ella tenía en la civilización 
de Mohenjo-Daro y que hasta ahora posee Káli en el hunduismo. 

Pero el hecho más importante para nuestro estudio es el descubrimiento, 
en Mohenjo-Daro, de un tipo iconográfico que puede considerarse la prime- 
ra representación plástica de un yoguin. El propio Gran Dios, aquel en que 
se ha identificado el prototipo de Siva, está representado en la postura especí- 
ficamente yóguica (lám. XII, fig. 17). Sir John Marshall lo describe en los 
siguientes términos (vol. l, p. 52): 


El Dios, que tiene tres caras, está sentado sobre un trono bajo indio en una actitud 
característica del yoga, con las piernas cruzadas, talón contra talón y los dedos de 
los pies hacia abajo [...]. En el pecho un pectoral triangular o quizá una serie 
de collares [...]. El falo está descubierto (úrdhvamedhra), pero lo que parece el 
falo podría no ser en realidad sino el extremo del cinturón. Un par de cuernos 
coronan su cabeza. A ambos lados del dios se hallan cuatro animales, un elefante y 
un tigre a su derecha, un rinoceronte y un búfalo a su izquierda. Detrás del trono 
hay dos ciervos... 


Uno de los últimos autores en pronunciarse sobre la cuestión, Stuart Piggot, 
escribe a su vez (Prehistoric India, p. 202): 


No cabe duda que se trata del prototipo del gran dios Siva en cuanto Señor de las 
bestias salvajes y Príncipe de los yoguines. Tal vez fue concebido con cuatro ojos y 
mira junto con sus cuatro animales hacia las cuatro direcciones de la tierra. Esto 
recordaría incluso al elefante simbólico, el león, el caballo y el toro de las columnas 
maurya del siglo 1 antes de nuestra era, en Sarnath. Los ciervos del trono del dios 
constituyen otro rasgo de unión significativo con la religión posterior y con 
Sarnath; ya que, colocados de manera similar, son los compañeros inevitables del 
Buda en las representaciones del Sermón del Parque de los Ciervos, 


En los sellos se han encontrado asimismo otras divinidades representadas 
en la actitud ásana. Por último, se ha puesto al descubierto una estatua 
(vol. TI, lám. XCVIIMT) que muy probablemente sea la del yoguin. Sir John 
Marshall la describe así (vol. 1, pp. 44, 54):?7 


36 Uno de los nombres de la Gran Diosa del hinduismo es Aparná, “la que está sin su 
vestimenta de hojas”, es decir, “que está desnuda”. 

37 Ernest Mackay, La civilisation de l'Indus (trad. francesa, París, 1936), p. 68, es más circuns- 
pecto: “Aunque es posible que no sea éste el caso, ya que un tipo de ojos muy parecido se 
observó en unas figuras de arcilla muy antiguas procedentes de Kish y de Ur.” 
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Representa al parecer a alguien en la postura de un yoguin y por ello tiene los 
párpados cerrados a más de la mitad y los ojos mirando hacia la punta de la na- 
riz [...]. Es tal vez la estatua de un sacerdote o, más bien, la de un sacerdote-rey, 
porque no tiene los cuernos que cabría esperar si se tratara de una representación 
de la divinidad misma. Que posee un carácter religioso o casi religioso lo sugiere 
el dibujo característico, en forma de trébol, de su vestido, motivo que se reserva en 
Sumeria a los objetos de naturaleza religiosa. 


Estos hechos poseen un enorme alcance y no deben minimizarse. Entre la 
civilización protohistórica del Indo y el hinduismo moderno hay una línea 
continua: la Gran Diosa y el Dios genésico (*“Siva””), el culto a la vegetación 
(el árbol pipal, tan característico del hinduismo) y el falismo, el hombre- 
santo en la posición ásana practicando quizá el ekágratá se encuentran, en 
una y otra, en un primer plano (Piggot, op. cit., p. 203): 


Los lazos entre la religión harapiana y el hinduismo contemporáneo son eviden- 
temente de un inmenso interés ya que aportan explicaciones a esos múltiples 
rasgos que no pueden derivarse de las tradiciones arias que se instituyeron en la 
India con la caída de la civilización de Harappá o después de ella. Las viejas 
creencias mueren difícilmente: es posible incluso que la antigua sociedad india 
deba más a Harappá que a los invasores que hablaban el sánscrito. 


Por otro lado, muchos elementos culturales que se han identificado con 
Harappá y Mohenjo-Daro vuelven a aparecer hoy en la India; así, por ejem- 
plo, la carreta de dos ruedas es la misma que se ve hoy en el Sind; los barcos, 
semejantes a los que navegan actualmente en el Indo; la técnica de la cerámi- 
ca parece ser idéntica a la que puede observarse en nuestros días en las aldeas 
del Sind; y lo mismo sucede con la arquitectura, los adornos nasales, la 
manera de aplicar el kohl, el peine de marfil, etc. (cf. Gordon Childe, New 
light on the most ancient East, Londres, 1935, p. 210, 222, etc.). El uso del 
turbante, desconocido en los textos védicos y presente después de los Bráhma- 
na, era popular en Harappá (Piggot, p. 269). Podemos no estar de acuerdo con 
los detalles, pero es difícil dudar del carácter indio de la civilización de 
Mohenjo-Daro, cualesquiera que sean sus orígenes. Es muy posible que los 
autores de esa civilización hayan tomado algunas formas religiosas de la 
población aborigen (Mackay, op. cit., p. 99). Hemos visto la importancia del 
elemento protoaustraloide, que constituía quizá la capa inferior de la socie- 
dad. Este elemento sobrevive hoy en las tribus autóctonas del sur de la India 
(Gordon Childe, p. 208). Sin duda formó parte de la síntesis harapiana tal 
como formaría parte más tarde de las síntesis hinduistas. 

Hacia el 2 000 la civilización del Indo se hallaba en estado de defensiva; 
poco después, una parte de Harappá se veía incendiada por invasores que 
habían descendido del noroeste. Esos “bárbaros” no eran aún los indoeuro- 
peos, pero su invasión se relacionó sin duda con el movimiento general del 
Oeste, en el que estaban implicados los indoeuropeos (Piggot, p. 255). Unos 
siglos más tarde, estos últimos ponían fin brutalmente a todo lo que subsis- 
tía aún de la civilización del Indo. Hasta hace poco se creía que los indoarios 
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en su invasión a la India sólo habían encontrado tribus aborígenes que 
culturalmente se hallaban en el estado etnográfico: eran los dasyus, cuyos 
“fuertes” atacaban y destruían el Indra del Rig Veda y eran supuestamente 
modestas trincheras de tierra. Sin embargo, Wheeler demostró que el célebre 
himno del Rig Veda (1, 53), en donde se exalta a Indra conquistando los 
“fuertes” de los dasyus, se aplica a las defensas sólidas de la ciudadela de 
Harappá o Mohenjo-Daro (Piggot, p. 263). De aquí puede concluirse que, 
durante su descenso a la India central, los indoarios encontraron no sola- 
mente tribus aborígenes sino también a los últimos sobrevivientes de la 
civilización del Indo, a quienes dieron el tiro de gracia. En el plano cultu- 
ral, los harapianos eran claramente superiores a los indoeuropeos: su civili- 
zación urbana e industrial no tenía comparación con la “barbarie” de los 
invasores, pero no tenían vocación guerrera (se cree incluso que los regía una 
especie de teocracia industrial y mercantil); mal preparados para ese ataque 
de un pueblo joven y agresivo, fueron vencidos y aniquilados. 

Con todo, la destrucción de la cultura del Indo no pudo ser definitiva. El 
desmoronamiento de una civilización urbana no equivale a la simple extin- 
ción de la cultura sino únicamente a su regresión hacia formas rurales larva- 
les, “populares” (fenómeno ampliamente difundido en Europa durante y 
después de las grandes invasiones bárbaras). Muy pronto, la ““arianización” 
del Punjab preparó el movimiento de la gran síntesis que daría como resul- 
tado el hinduismo. El número considerable de elementos “harapianos” que 
se observan en éste sólo puede explicarse mediante un contacto, iniciado 
muy pronto, entre los conquistadores indoeuropeos y los representantes de la 
cultura del Indo. Estos representantes no eran necesariamente los autores de 
la cultura del Indo o sus descendientes directos: podrían ser los tributarios, 
por irradiación, de ciertas formas culturales harapianas que se habían con- 
servado en regiones excéntricas, que habían escapado a las primeras oleadas 
de la arianización. Ello explicaría el siguiente hecho, extraño en apariencia: 
el culto de la Gran Diosa y de Siva, el falismo y la dendrolatría, el ascetismo 
y el yoga, etc., aparecen por primera vez en la India como la expresión religio- 
sa de una elevada civilización urbana, la del Indo, en tanto que en la India 
medieval casi todos estos elementos religiosos son característicos de las cultu- 
ras “populares”. Ciertamente, desde la época harapiana existió una síntesis 
entre la espiritualidad de los aborígenes australoides y las de los “maestros”, 
los autores de la civilización urbana. Empero debe suponerse que no sólo se 
conservó esa síntesis sino también el aporte específico y casi exclusivo de los 
“maestros” (aporte relativo sobre todo a sus concepciones teocráticas): no 
podría explicarse de otro modo la importancia que adquieren los brahmanes 
tras la época védica. Muy probablemente, todas esas concepciones religiosas 
harapianas —que contrastan fuertemente con las de los indoeuropeos— per- 
manecieron, con las inevitables regresiones, entre las capas “populares”, al 
margen de la sociedad y de la civilización de los nuevos maestros arioglotas: y 
de allí surgieron, en oleadas sucesivas, durante las síntesis posteriores que 
culminaron en la formación del hinduismo. 


CONCLUSIONES 


Varias consideraciones se imponen al término de este trabajo. No se trata de 
resumir en conjunto nuestra exposición ni de volver sobre los resultados 
de cada uno de sus capítulos. Cabe destacar, sin embargo, algunos hechos, co- 
menzando con el siguiente: el Yoga constituye una dimensión específica del 
espíritu indio, a tal grado que en todo lugar donde penetraron la religión y la 
cultura indias se encuentra también una forma más o menos pura del Yoga 
(véase nota IX. 1). En la India, el Yoga fue incorporado por todos los movi.- 
mientos religiosos, hinduistas como “heréticos” por igual. Los diversos Yo- 
ga cristianos o sincretistas de la India moderna constituyen aún una prueba 
de que la experiencia religiosa india exige los métodos yóguicos de ““medita- 
ción” y “concentración”. Porque el Yoga, como vimos, terminó por absorber 
e integrar todo tipo de técnicas espirituales y místicas, de las más elementales 
a las más complejas. El nombre genérico de yoguines designa tanto a los 
santos y místicos como a los magos, orgiásticos y vulgares faquires y hechice- 
ros. Cada uno de esos tipos de comportamiento mágico religioso corresponde 
además a una forma determinada de Yoga. 

Para llegar a ser lo que es desde hace muchos siglos, es decir, un corpus 
panindio de técnicas espirituales, era necesario que el Yoga respondiera 
plenamente a las necesidades más profundas del alma india. Vimos cómo lo 
hizo: el Yoga marcó desde el origen la reacción contra las especulaciones 
metafísicas y los excesos de un ritualismo fosilizado; representaba la misma 
tendencia hacia lo concreto, hacia la experiencia personal, que se observa en 
la devoción popular expresada en la pújá y la bhakt:. El Yoga aparece 
siempre que se trata de experimentar lo sagrado o de alcanzar un perfecto 
dominio de sí mismo, que es en sí el primer paso hacia el dominio mágico 
del mundo. Es significativo que tanto las más nobles experiencias místicas 
como los deseos mágicos más audaces se realicen mediante la técnica yóguica 
O, más exactamente, que el Yoga pueda adaptarse indistintamente a una y 
otra vías. Varias hipótesis explican ese hecho. La primera invocaría las dos 
tradiciones espirituales que, tras múltiples tensiones y al término de un largo 
trabajo de síntesis, acabaron por constituir el hinduismo: la tradición reli- 
giosa de los indoeuropeos arioglotas y la de los aborígenes (bastante comple- 
ja, como vimos y que incluye elementos dravídicos, munda, protomunda y 
harapianos). Los indoeuropeos aportaron una sociedad de estructura patriar- 
cal, una economía pastoral y el culto de los dioses del Cielo y de la atmósfera, 
en una palabra, la “religión del Padre””. Los aborígenes prearios conocían ya 
la agricultura y el urbanismo (la civilización del Indo) y en general practica- 
ban la “religión de la Madre”. El hinduismo, tal como se presenta desde fines 
de la Edad Media, representa la síntesis de esas dos tradiciones pero con un 
predominio marcado de los factores aborígenes: la aportación de los indoeu- 
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ropeos acabó por “asiatizarse” radicalmente. El hinduismo significa la victo- 
ria religiosa del terruño. 

Aun cuando las concepciones mágicas del mimás sean más evidentes en los 
indoeuropeos, no osaríamos imputarles la tendencia mágica que se observa 
en el complejo Yoga y a hacer de la tendencia mística un mérito exclusivo de 
los aborígenes. Nos parece más sólido asignar a la aportación indoeuropea la 
importancia considerable del ritualismo y las especulaciones a que dio pie, 
para reservar a los aborígenes la tendencia hacia lo concreto en la experiencia 
religiosa, la necesidad de una devoción mística frente a las divinidades perso- 
nales o locales (istadevatá, gramádevatá). En la medida en que representa 
una reacción contra el ritualismo y las especulaciones escolásticas, el Yoga 
participa de la tradición aborigen y se opone a la herencia religiosa indoeu- 
ropea. Hemos tenido además varias oportunidades de mencionar la resisten- 
cia de los medios ortodoxos, es decir, tributarios de la tradición indoeuropea, 
en las diversas formas del Yoga. Recordemos que la ausencia del complejo 
yoga en los demás grupos indoeuropeos confirma que esa técnica es una 
creación del suelo asiático, del terruño indio. Si tenemos razón al remitir los 
orígenes de la ascesis yóguica a la religión protohistórica del Indo, tenemos 
derecho a concluir que allí se observa una forma arcaica de experiencia 
mística, desaparecida en cualquier otro lugar. En efecto, y para reiterarlo, el 
Yoga no puede encasillarse en las numerosas variedades de la mística primi- 
tiva que se designan normalmente con el nombre de chamanismo; el Yoga 
no es una técnica del éxtasis: al contrario, se esfuerza por lograr la concentra- 
ción absoluta y alcanzar el éntasis. En la historia universal de la mística, el 
Yoga clásico ocupa un sitio propio, difícil de situar por cierto. Representa 
un “fósil viviente”, una modalidad de la espiritualidad arcaica que no sobre- 
vivió en ningún otro lugar. (Recordemos que el concepto de “fósiles vivien- 
tes”” se utilizó con provecho en varias ramas de la biología, la espeleología 
entre otras. Los trilobites que hoy pueblan las grutas pertenecen a una fauna 
superada desde hace mucho. “Son verdaderos fósiles vivientes —escribe el 
padre Racovitza— y representan a menudo estadios muy antiguos de la histo- 
ria de la vida: terciarios y aun secundarios.” Las grutas conservan así una 
fauna arcaica muy importante si queremos entender los grupos zoomórficos 
primitivos no fosilizables. Haciendo un parangón, puede hablarse de ciertas 
modalidades arcaicas de la espiritualidad que se han mantenido hasta nos- 
otros en forma de “fósiles vivientes”; resultan interesantes para la historia del 
espíritu sobre todo porque no dejan huellas “documentales”, no son, diría- 
mos, “fosilizables”.) 

El arcaísmo del Yoga encuentra otra confirmación en su estructura iniciá- 
tica. Hemos llamado la atención sobre el simbolismo yóguico de la muerte y 
el renacimiento: muerte a la condición humana profana, renacimiento a una 
modalidad trascendente (pp. 18 ss.). El yoguin se esfuerza por “revertir” total- 
mente el comportamiento normal: se impone una inmovilidad petrificada 
del cuerpo (ásana), el acompasamiento y la detención de la respiración 
(pránáyáma), la fijación del flujo psicomental (ekágratá), la inmovilida del 
pensamiento, la “detención” y aun el “regreso”? del semen. En todos los 
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niveles de la experiencia humana, hace lo contrario de lo que pide hacer la 
vida. Ahora bien, el simbolismo del “contrario” indica a la vez la condición 
pos-mortem y la condición divina: sabemos que la derecha en la tierra corres- 
ponde a la izquierda en el más allá, un jarrón roto en la vida terrenal 
equivale a uno intacto en el mundo de ultratumba y de los dioses, etc. La 
“reversión” del comportamiento normal sitúa al yoguin fuera de la vida. 
Mas no se detiene a mitad del camino: a la muerte la sigue un re-nacimiento 
iniciático. El yoguin se forma un “nuevo cuerpo”, como también se supone 
que lo recibe el neófito de las sociedades arcaicas a través de la iniciación. 

A primera vista el rechazo a la Vida que impone el Yoga podría parecer 
aterrador pues contiene más que un simbolismo funerario: experiencias que 
son otras tantas anticipaciones de la muerte. El arduo y complicado proceso 
de desapego y eliminación final de todos los contenidos que pertenecen a los 
niveles psicofisiológicos de la experiencia humana, ¿no recuerda acaso el 
proceso de la muerte? Para la India, en efecto, la muerte se traduce en una 
separación brutal del Espíritu respecto de todas las experiencias psicofisioló- 
gicas. Y, bien mirado, el misterio de la liberación, la regresión de los elemen- 
tos (tattva) hacia la prakrti significa igualmente una anticipación de la 
muerte. Ya lo hemos señalado antes (p. 270): algunos ejercicios yóguico- 
tántricos no son más que una “visualización anticipada” de la descomposi- 
ción y del retorno de los elementos al circuito de la Naturaleza, un fenómeno 
que normalmente se desencadena con la muerte. Más de una experiencia de 
ultratumba de las que se describen en el Bardo Thódol, el Libro tibetano 
de la Muerte, corresponde extrañamente a los ejercicios de meditación yóguico- 
tántricas. 

Sabemos ahora que esa Muerte anticipada es una Muerte iniciática, es 
decir, necesariamente va seguida de un re-nacimiento con miras al cual 
sacrifica el yoguin todo aquello que parece importante en el nivel de la 
existencia profana. Sacrificio de su “vida” pero también de su “personali- 
dad”. En la perspectiva de una existencia profana, ese sacrificio se vuelve 
ininteligible. Mas conocemos la respuesta de la filosofía india: la perspectiva 
de la existencia profana está falseada. Y ello por dos motivos: la vida desacra- 
lizada es sufrimiento e ilusión y, por otro lado, ningún problema último 
podría resolverse en la perspectiva de esta vida. Recordemos la respuesta que 
da el Sáamkhya-Yoga a los problemas relativos a la causa y el inicio de la 
pseudoesclavitud del Espíritu en el circuito de la materia y la vida: son éstos 
problemas irresolubles en la actual condición humana; en otras palabras, 
son “misterios” para cualquier inteligencia no liberada (diríamos nosotros, 
para cualquier inteligencia “caída””). Si se quiere llegar a entender esos ““mis- 
terios”, es necesario elevarse a otro modo de ser y, para lograrlo, “morir” a 
esta vida y “sacrificar” la personalidad producto de la temporalidad y creada 
por la historia (pues la personalidad es ante todo la memoria de nuestra 
propia historia). El ideal del Yoga, el estado de j¡ivanmukta, consiste en vivir 
en un “eterno presente” fuera del Tiempo. El “liberado en vida” no goza 
más de una conciencia personal, es decir, alimentada por su propia historia, sino 
de una conciencia-testigo, que es lucidez y espontaneidad puras. No intenta- 
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remos describir ese estado paradójico: capaz de obtenerse mediante la “muer- 
te” a la condición humana y el re-nacimiento a un modo de ser trascendente, 
es irreductible a nuestras categorías. Subrayemos, empero, un hecho de inte- 
rés más bien histórico: el Yoga recoge y prolonga el simbolismo inmemorial 
de la iniciación; en otros términos, se integra a una tradición universal de la 
historia religiosa de la humanidad: aquella que consiste en anticipar la muer- 
te para asegurarse el re-nacimiento en una vida santificada, es decir, hecha 
real mediante la incorporación de lo sagrado. Pero la India llegó particular- 
mente lejos en este plano tradicional. El re-nacimiento iniciático se traduce 
para el Yoga en la obtención de la inmortalidad o de la libertad absoluta. Es 
en la estructura misma de ese estado paradójico, situado más allá de la 
experiencia profana, donde debe buscarse la explicación de la coexistencia de 
la “magia” y la “mística” en el Yoga: todo depende del sentido que se dé a la 
libertad. 


APÉNDICES, NOTAS, BIBLIOGRAFÍAS 


Nora I. 1: TexrTOS Y BIBLIOGRAFÍA SAMKHYA 


El nombre sámkhya se ha interpretado de diferentes maneras. Garbe (Die Sámkhya 
Philosophie, eine Darstellung des indischen Rationalismus, Leipzig, 1894, pp. 131- 
134) lo hace derivar del término “sámkhya” (“número”) y cree que significa “enume- 
ración”, “investigación”, “análisis” (“Untersuchung, Prifung, Unterscheidung, 
Erwágung”). Oldenberg (Die Lehre der Upanishaden und die Anfánge des Buddhis- 
mus, Gotinga, 1915, p. 351, n. 129) piensa más bien en el sentido de “acción de 
examinar”, “cálculo” o “recuento por la enumeración de los elementos constituti- 
vos”. Jacobi (Góttingische Gelehrte Anzeigen, 1919, p. 28) cree que “sámkhya” signi- 
fica la determinación de un concepto por la enumeración de su contenido; anterior- 
mente (Gótt, Gel. An., 1955, p. 209; “Der Ursprung des Buddhismus aus dem Sánkhyá- 
Yoga, Nachrichten der kónigl”. Gesellschaft derr Wissenschaften su Góttingen, 1896, 
pp. 43-58, esp., pp. 47-53) había opinado que esa palabra se refería a la investigación 
de las categorías de la existencia. No se excluye que todos esos significados hayan sido 
conocidos y aceptados en la India antigua. Sin embargo, el sentido de “discrimina- 
ción” y “discernimiento” parece más probable, porque el objetivo principal de esta 
filosofía es la disociación del alma de la prakrti (cf. también A. B. Keith, The Reli- 
gion and Philosophy of the Veda and Upanishads, Cambridge, 1925, Harvard Orien- 
tal series, vol. II, pp. 535-551). 

El tratado más antiguo es el Sámkhyá Kárika de Isvara Krishna. (La mejor edición 
es la de S. S. Suryanarayana Sastri, The Sámkhya Káriká of Isvara Krsna, With an 
Introduction, translation and notes, University of Madras, 1930. Existen también 
numerosas traducciones; Colebrooke, Londres, 1837; Davies, Londres, 1881; Garbe, 
Leipzig, 1891; Sinha, Allahabad, 1915; cf. E. A. Welden, 7 Metri delle Sámkhyá- 
Kárikás, Studi italiani di Filologia Indo-Iranica, vol. VIII, fasc. 3, Florencia, 1912). 
Aún no se ha establecido con certeza la fecha de este texto, pero en ningún caso puede 
ser posterior al siglo v, ya que el monje budista Paramártha tradujo al chino el 
Sámkhyá Káriká en el siglo vi (cf. Takakusu, ““Sámkhyá Kár:ká étudié á la lumiére de 
la versión chinoise”, Bulletin de l'Ecole Francaise de 1'Extreme-Orient, vol. IV, 
1904, pp. 1-65, 978-1064). Radhakrishnan (Indian Philosophy, vol. II, Londres, 1927, 
pp. 254-255) cree que el Sámkhyá Káriká fue compuesto hacia el 200 d. c., mientras que 
Belvalkar (Mátharavrtti, p. 168, Annals of the Bhandarkar Institute, vol. V pp. 133- 
168, Puna, 1924) se inclina a pensar que la fecha de su redacción debe fijarse en los 
siglos 1 0 1 d.c. 

Sea cual fuere la fecha exacta del Sámkhyá Káriká, es seguro que Isvara Krishna 
no sea el primer “autor” sámkhyá: el recuerda que el sabio Kapila, fundador mítico del 
sistema, comunicó la doctrina a Asuri y que éste, a su vez, la transmitió a Pañcasikha, de 
quien la recibió Isvara Krishna. Acerca de Kapila, véase Garbe, Die Samkhya Philoso- 
phie, pp. 25-29; Jacobi, Gótt. Gel. Anzeiger 1919, p. 26; Radhakrishnan, op. cit., pp. 254 
ss.; V. V. Sovani, “A critical study of the Sankhya system on the lines of Sankhya- 
Káriká, Sankhya-Sútra and their commentaries” (Allahabad University Studies, vol. VII, 
1931, pp. 387-432), pp. 391-392, G. Kaviraj, introducción al Jayamangalá (Calcuta, 
1926), p. 2 (Kapila considerado como siddha en la bibliografía alquímica). 

Algunos fragmentos de Pañcasikha llegaron hasta nosotros: Samkhyá-Sútra, L, 
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127; VI, 68, etc. Sobre este autor, véase: Garbe, Pañcasikha Fragmente (Festgruss an 
Rudolf v. Roth, pp. 77-80); Keith, The Sámkhya System, 2*. ed., Calcuta, 1924, p. 48; 
Jacobi, Sind nach dem Sámkhya Lehrer Pañcasikha die Purusas von Atompgrósse? 
Bulletin of the Oriental Studies of London, vol. VI, 1931, pp. 385-388; Hopkins, The 
Great Epic of India, 22. ed., New Haven, 1920, pp. 142-152. “La traditión chinoise 
(Takakusu, Bull. Éc. Fr. Extr.-Or., vol. IV, pp. 25 ss.) atribuye a Pañcasikha el tratado 
Sastitantra, que Isvara Krishna confiesa haber resumido. Sobre el Sastitantra, véase F. 
O. Schrader, “Das Sastitantra” (Zeitschrift der deustchen morgenlándischen Gesells- 
chaft, vol. 68, pp. 101-110); M. Hirayanna, “Sasti-tantra and Vársaganya” (Journal of 
Oriental Research, vol. IMMI, pp. 107-112); Keith, Sankhya Philosophy, pp. 69-74. 

Es probable que hayan existido varias “escuelas Sámkhya, diferentes sobre todo 
por su teísmo más o menos matizado y su concepción del alma. Entre los comentadores 
tardíos se encuentra aún la tradición de una pluralidad “de escuelas” Sámkhya. 
Gunaratna (siglo xiv), el comentador del Saddarsanasamuccaya menciona dos de 
ellas: maulikya (original) y uttara (tardía). La primera afirma que existe una prakrti 
(pradhana) para cada alma (átman), mientras que la segunda estima, junto con el 
Saámkhya clásico, que hay una sola pradhana para todas las almas individuales (Das- 
gupta, op. cit., p. 217; cf. Kali Pada Battacharya, “Some Problems of Sánkhya Philo- 
sophy and Sánkhya Literature”, p. 515, Indian Historical Quarterly, vol. VIII, 1932, 
pp. 509-520; C. A. F. Rhys Davids, ¿bid., IX, 2, 1933, pp. 585-587). Dasgupta creyó 
poder recuperar una doctrina Sámkhya preclásica en Caraka (op. cit., pp. 213-216; 
pero véase Jean Filliozat, La doctrine classique de la médecine indienne, París, 1949, 
p. 166); O. Strauss en “Vátsváyáná” (Eine alte Formel der Samkhya-Yoga Philoso- 
phie bei Vátsyayaná, Festgabe Jacobi, 1926, pp. 358-368). Sobre el Samkhya preclásico 
véase ahora E. H. Johnston, Early Sámkhya (Londres, 1937). 

El primer comentario del Sámkhya kátiká es el Jayamangalá atribuido a Sankara 
(comp. Haradata Sarma, Calcutta Oriental Series, núm. 19, Calcuta 1926); la fecha es 
incierta, pero sin duda anterior a Vácaspatimisra (cf. Sarma, “Jayamangalá and the 
other commentaries on Sámkhya-saptati,'”” Indian Historical Quarterly, 1929, p. 417 
ss.). Esa obra no presenta gran interés filosófico. 

El Sámkhya-tattva-kaumudí de Vácaspatimisra (siglo 1x) gozó de amplia difusión 
y fue uno de los tratados Samkhya más utilizados y discutidos. (Texto sánscrito y 
traducción inglesa por Gangánath Jhá, Bombay, 1896; traducción alemana por R. 
Garbe, Der Mondschein der Samkhya-Wahrheit, Vácaspatimisra's Sámkhya-tattva- 
kaumudií, deutscher Uebersetzung, nebst einer Einleitung úber das Alter und die 
Herkunft der Sámkhya-Philosophie, Munich, 1892; cf. A. Barth (Oeuvres, vol. II, 
París, 1914, pp. 136-137). Sobre el Sámkhya-tattvakaumudí se conoce una glosa debi- 
da a Náráyana (Sámkhyacandriká). 

El Mátharavrtti, recién descubierto (una edición aproximativa de “Pandit Vishnu 
Prasad Sarma”, Benares, 1922, The Chowkhamba Sanskrit Series, núm. 296), suscitó una 
serie de controversias relativas a su anterioridad sobre otro comentario a Isvara Krish- 
na el Gaudapádabhásya. Según S. K. Belvalkar, descubridor del manuscrito, el 
Mátharorti no es más que el comentario sánscrito que fue traducido al chino por 
Paramártha entre 557-569 y que hasta ahora se consideraba perdido (Belvalkar, 
Mátharavriti and the date of Isvara Krsna, p. 172, Bhandarkar Commemoration volu- 
me, 1917, pp. 171-184). La confrontación del Mátharavrtti con la versión francesa que 
hizo Takakusu del comentario de Paramártha (Bull. Ec. Fr. Ext.-Orient, vol. IV, 
pp. 978-1064) hace pensar a Belvalkar que son idénticos. El mismo sabio considera igual- 
mente al Gaudapádabhásya (siglo vi) como un resumen del Mátharavrtti (cuya fecha 
fija antes del siglo vi). “Dhruva” (Proceedings of the I Oriental Conference, Puna, 
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p. 275) retrasa aún más la fecha del Mátharavrtti: basándose en un pasaje del Anuyo- 
gadvára al que cita el Mátharavrtti, cree que la fecha de este último debe fijarse en los 
siglos 1 a m, si no es que en el 1. Sin embargo, nadie ha compartido su opinión. 

La cronología que propone Belvalkar para los diferentes comentarios a Isvara 
Krishna, así como la anterioridad del Mátharavrtti sobre el Gaudapádabhásya han 
sido controvertidas; véase Belvalkar, Mátharavrtti (Annals of the Bhandarkar Insti- 
tute, vol. V. Puna, 1924, pp. 133-168); S. Suryanarayana Sastri, “The Chinese Suvarna- 
saptati and the Mátharavrtti” (Journal of Oriental Research, 1930, pp. 34-40; id., 
“*Máthara and Paramártha, Journal of the Royal Asiatic Society, 1931, pp. 623-639: 
pone de relieve las diferencias entre los dos autores); “Umesha Misra, Gaudapádabhásya 
and Mátharavrtti” (Allahabad University Studies, vol. VIT, 1931, pp. 371-386: rechaza 
la opinión de Belvalkar según la cual el Gaudápádabhásya no sería sino un resumen 
del Mátharavrtti; pero sitúa este último en los siglos x-x1m, lo que parece poco proba- 
ble); A. B. Keith, “The Máthara Vrtti” (Bull. of the School of Oriental Studies, 
Londres, vel. II, 1923-1925, pp. 551-554: estima que tanto Máthara como Paramártha 
y Gaudapáda utilizaron un comentario anterior actualmente perdido). 

Gaudapáda, el comentador de Isvarakrishna, no puede ser el mismo personaje que 
el autor del Mandúkyakáriká, pues el apartamiento de las filosofías es muy evidente. 
Cf. Amar Nath Ray, “The Mandúkya Upanisad and the Kárikás of Gaudapáda” 
(Indian Historical Quarterly, XTV, 1938, pp. 564-569); B. N. Krishnamurti Sarma, New 
Ligth on the Gaudapádá-Kárikás” (Review of Philosophy and Religion, Puna, vol. II, 
núm. 1). El Gaudapádabhásya fue editado y traducido al inglés por H. H. Wilson 
(Londres, 1836; numerosas reimpresiones). 

El Sámkya-pravacana-sútra, atribuido por la tradición a Kapila, es el segundo 
tratado clásico importante de la escuela. Su fecha probable es el siglo x1v, ya que ni 
Gunnaratna, ni Mádhava en su Sarvadarsanasmgraha se refieren a él. Varios comenta- 
rios: Aniruddha (siglo xv) escribe el Samkhya-sútravrtti (comp. R. Garbe, Calcuta, Bi- 
blioteca Índica, 1888; buena traducción inglesa por él mismo: Aniruddha's Comment- 
ary, Calcuta, Biblioteca Índica, 1892). Mahádeva (después de 1600) compone una 
glosa (urttisara) sin mucho interés (los principales fragmentos fueron estudiados y 
traducidos por Garbe). Sámkhya-pravacana-bhásya de Vijñánabhiksu (siglo xvr) es el 
más importante de los comentarios sobre los Sútra (compilación, R. Garbe, Harvard 
Oriental Series, 1895; traducción alemana por él mismo, “Sámkhya-pravacana-bhásya, 
Vijñánabhiksu's Commentar zu den Sámihya-sútras, Leipzig, 1889; forma parte del 
t. IX de los Abhandlungen fúr die Kunde des Morgenlandes; traducción inglesa parcial 
por J. R. Ballantyne, The Sánkhya Aphorismus of Kapila, Londres, 1885; traducción 
íntegra por Nandalal Sinha, The Sámkhya Philosophy; Containing: 1. Sámkhya- 
pravachana sútram, with the Vritti of Aniruddha, and the Bhásya of Vijñána Bhiksu 
and extracts from the Vritti sára of Mahádeva Vedantin; 2. Tattva Samása; 3. Sámkya 
Káriká; Pañchasikha Sútram, Allahabad, Sacred Books of the Hindus, 1915). Cf. 
Udaya Vira Shastri, Antiquity of the Sámkhya Sútras (Proceedings, V-th Indian 
Oriental Congress, Lahore, 1930, vol. II, pp. 855-882). 

El Tattva-Samasa, tratado sumario que contiene únicamente 22 sloka, fue atribui- 
do a Kapila, pese a que el texto es bastante tardío (siglos xiv-xw). Max Miller (Six 
System of Indian Philosophy, Londres, 1899, pp. 242 ss.) pensaba, equivocadamente, 
que es el texto más antiguo de la literatura Sámkhya. 

Acerca del Samkhya véase también; R. Garbe, Samkhya und Yoga (Estrasburgo, 
1896, “Grundriss der Indo-Arischen Philologie”); P. Deussen, Die nach-vedische 
Philosophie der Inder (III ed., Leipzig, 1920, pp. 408-506; O. Strauss, “Zur Geschichte 
des Sáamkhya” (Wiener Zeit, z. Kunde d. Morgenlandes, vol. 27); H. Oldenberg, Zur 
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Geschichte der Samkhya Philosophie (Narchr. d. Kónig]l. Gesell d. wiss. zu Góttingen, 
1917, pp. 218-247); A. B. Keith, The Religion and Philosophy, pp. 533-551; Hop- 
kins, The Great Epic, pp. 97-157; Radakrishnan, op. cit., pp. 249-353; Haraprasad 
Shastri, “Chronology of the Samkhya System” (Journal of Bihar-Orissa Research 
Society, junio de 1923); Abhay Kumar Majumdar, “The Sámkhya Conception of 
Personality” (Calcuta Univ., 1-30); H. de Glasenapp, La Philosophie indienne (trad. 
fr., París, 1951), pp. 157 ss. Sobre las relaciones entre el Samkhya y el budismo, cf. más 
adelante, pp. 271-273. 


Nora Il. 2: PATANJALI Y LOS TEXTOS DEL YOGA CLÁSICO 


La identificación de los dos Patañjali —el autor de los Yoga-Sútra y Patañjali el 
gramático— fue aceptada por Liebich, Garbe y Dasgupta, y rechazada por Woods 
(“The Yoga-System of Patañjali””, Harvard Oriental Series, 1914, pp. xiii-xvii), 
Jacobi (“The Dates of the Philosophical Sútras of the Brahmans”, Journal American 
Oriental Society, vol. XXXI, 1901, pp. 1-29, espec. 26-27; id. Ueber das urspriingliche 
“Yogasystem”, Sitzungsberichte der Preussischen Akademie der Wissenschaften, 
vol. XXVI, 1929, pp. 581-624, espec. 583-584; ¿d. “Ueber das Alter der Yoga-sastra”, 
Zeitschrift fár Indologie und Iranistik, MI, 1931, pp. 80-88) y A. B. Keith (Sámkhya 
System, pp. 65-66; “Some problems of Indian philosophy”, Indian Historical Quar- 
terly, vol. VIII, 1932, pp. 425-441, espec. p. 433). Dasgupta refuta la afirmación de 
Woods (op. ctt., p. xv) según la cual el concepto de substancia (dravya) difería en los 
dos Patañjali. Encuentra además mumerosas semejanzas entre el Yoga-Sútra y el 
Mahábhásya; por ejemplo, la doctrina del sphota se halla en ambas obras pese a ser 
una doctrina poco difundida; uno y otro se inician de la misma forma (Y oga-Sútra: 
atha yogánusasanam: y Mahábhásya: atha sabdánusásanam). Dasgupta (op. cit., 
p. 230) cree que los tres primeros capítulos de los Yoga-Sútra fueron compuestos por 
Patañjali el gramático y fija su fecha en el siglo n a. c. En lo que respecta al último 
capítulo (el IV), Dasgupta lo considera una adición tardía. Por un lado, la terminolo- 
gía difiere de la de los tres primeros y por otro repite cosas que ya fueron dichas. 
A. B. Keith no acepta la interpretación de Dasgupta: los Yoga-Sútra son, en su opinión, 
obra de un solo autor, que en ningún caso sería el mismo que el autor del Mahábhás- 
ya, Jacobi (Ueber das Alter der Yoga-sastra), comparando el vocabulario de los Yoga- 
Sútra con el de Mahábhásya, había concluido que no coinciden. Basándose en esos 
resultados, Jacobi y Keith descubren en el IV libro del Yoga-Sútra huellas evidentes 
de polémica antibudista, de donde resultaría que la fecha de Patañjali difícilmente 
puede ser anterior al siglo v. Jacobi había establecido desde hacía tiempo que si un 
texto filosófico indio se refiere a Vijñiánaváda, es posterior al siglo v (The dates of the 
'philosophical Sútras, p. 2, 25). Y el Yoga-Sútra, IV, 16, parece referirse a Vijñánaváda. 
Keith (Some problems of Indian Philosophy, p. 433) y Hauer (“Das IV, Buch des 
Yogasútra. Ein Beitrag zu seiner Erklárung und Zeitbestimmung, pp. 132-133, Studia 
Indo-Iranica, Ehrengabe fir W. Geiger, Leipzig, 1931, pp. 122-133) precisan que no 
se trata de un Vijñánaváda indeterminado, sino de las doctrinas de Asanga y de 
Vasubandhu. 

Contra las críticas Jvala Prasad (““The Date of the Yoga-Sútra”, Journal of Royal 
Asiatic Society, 1930, pp. 365-375) intenta probar que el sútra IV, 16 no pertenece al 
texto de Patañjali, para lo cual no hace más que tomar una línea del comentario de 
Vyása (siglos vn-vm), donde éste polemizaba con los Vijñánavádin. Mucho antes, Rája 
Bhoja había observado que este sútra era una interpolación de Vyása, lo que lo llevó a 
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no comentarlo. Por otro lado, Dasgupta y Prasad anotan que, si bien los autores a que 
se refiere el Yoga-Sútra TV, 16 son los Vijñádnavádin, no existe razón para creer que se 
trate de Vasubandhu o de Asanga. El texto podría igualmente remitirse a una escuela 
idealista más antigua como las que se observan en los primeros Upanishads. “Por 
ejemplo, la filosofía de un texto tan antiguo como el A:tareya-Aranyaka tiene todo lo 
necesario para considerarla Vijñiánaváda: todas las cosas se presentan en ella como 
conocimiento (prajñánam) y con existencia sólo en y por el conocimiento” (op. cit., 
p. 371). No obstante, L. de la Vallée-Poussin había mostrado en varias ocasiones la 
dependencia de los Yoga-Sútra respecto del budismo escolástico: cf. “Notas búdi- 
cas, 3” (Academia de Bruselas, 1922); 2d., “Le Bouddhisme et le Yoga de Patañjali (Mé- 
moires Bouddhiques et chinois, V. Bruselas, 1937, pp. 223-242). Véase más adelante, 
nota V. 1. 

La edición sánscrita más conocida de los Yoga-Sútra fue publicada por Anandásh- 
rama Sanskrit Series (Núm. 47); con el comentario (Yoga-bhásya) de Veda-Vyása (siglos 
vu-vm) y la glosa (Tattvavársárad?) de Vácaspatimisra (siglo 1x), los Yoga-Sútra fueron 
traducidos al inglés por Woods (*“The yoga System of Patañjali”, Harvard Oriental 
Series, 1914) y Rama Prasáda (“Patañjali's Yoga Sútra, with the commentary of Vyása 
and the gloss of Váchaspatimisra”, Allahabad, 1910 Sacred Books of the Hindus, 3a. 
edición, 1924). Cf. también J. W. Hauer, “Eine Uebersetzung der Merksprúche des 
Patañjali und dem Kommentar des Vyása” (Yoga, vol. I, 1931, pp. 25-43): G. Jha, The 
Yogadarshana (trad. de los Yoga-Sútra con el comentario de Vyása, 2a. edición, Ma- 
drás, 1934). El rey Bhoja (principios del siglo x1) escribió el comentario Rájamártanda 
sobre los Yoga-Sútra (edición y versión inglesa por Rájendraláta Mitra, Biblioteca 
Indica, Calcuta, 1888). Vijñiánabhiksu comentó el Yoga-bhásya de Vyása (Yoga-várttika, 
edición “The Pandit”, New Series, vols. V-VI) y escribió también un pequeño tratado 
sobre la doctrina de Patañjali (Yoga-sárasamgraha, edición y versión inglesa por 
Ganganath Jhá, Bombay, 1894). Los Yoga-Sútra fueron también objeto de un comen- 
tario Man:prabhá por Rámánanda Sarasvati (siglo xvi; traducido por Woods, Journal 
of American Oriental Society 1914, pp. i ss.). Sobre los demás comentarios, cf. Aufrecht, 
Catalogus Catalogorum, p. 480. De todos esos tratados, los más valiosos son los de 
Vyása y Vijñánabhiksu. Bhoja aporta a menudo interpretaciones interesantes. 

Sobre las doctrinas y prácticas Yoga, véase S. N. Dasgupta, A Study of Patañjali 
(Universidad de Calcuta, 1920); Yoga as Philosophy and Religion (Londres, 1924); Yoga 
Philosophy in relation to other Systems of Indian Thought (Calcuta, 1930); A Hist- 
ory of Indian Philosophy (vol. I, Cambridge, 1922), p. 226 ss.; S. Radakrishnan, 
Indian Philosophy (vol. TI, Londres, 1927), p. 336 ss.; Paul Oltramare, L”histoire des 
idées héosophiques dans l'Inde (vol. 1, pp. 290 ss, y 300 ss.); J. W. Hauer, Die Anfánge 
der Yoga-praxis (Stuttgart, 1922); ¿d., Der Yoga als Heilweg (Stuttgart, 1932); Richard 
Rósel, Die psychologischen Grundlage der Yoga-praxis (Stuttgart, 1928); S. Lind- 
quist, Die Methoden des Yoga (Lund, 1932); Alain Daniélou, Yoga, The Method of 
re-integration (Londres, 1932); Alain Daniélou, Yoga, The Method of re-integration 
(Londres, 1949); Jacques Masui, Yoga, science de 1'homme intégral (textos y estudios 
publicados bajo la dirección de Jacques Masui, París, 1953); véanse también las 
bibliografías anotadas más adelante, en relación con el budismo, el tantrismo y el 
Hathayoga. 


Nora I. 3: SOBRE Los MATERIALISTAS 


Los testimonios más valiosos sobre los Lokáyata y la refutación filosófica de sus 
opiniones se encuentran en el primer capítulo del Sarva-darsana-samgraha y en el 
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Tattva-samgraha de Sántaraksta, Sloka 1857-1864 (edición Gaekwad Oriental Series, 
vol. XXX-XXXI, Baroda, 1926, con el comentario de Kamalasila). Véase también G. 
Tucci, “Linee di una storia del materialismo indiano” (R. Ac. Naz. dei Lincei, ser. V, 
vol. XVII, fasc. VII, Roma, 1924); L. Suali, “Matériaux pour servir á l'histoire du 
matérialisme indien”” (Muséon, vol. IX, 1908, pp. 277 ss.); F. Max Miller, The Six 
systems Of Indian Philosophy (Londres, 1903), pp. 94-104; Dakshinaranjan Shastri, 
Chárvákashashti (Calcuta, 1928); ¿2d., A Short History of Indian Materialism (Calcuta, 
1930); R. A. Schermerhorn, “When did Indian Materialism get its distinctive titles” 
(Journal of the American Oriental Society, 1930, vol. 50 pp. 132-138). P. J. Abs, 
“Some early Buddhistic Texts in Relation to the Philosophy of Materialism in India” 
(Actas del XVII Congreso Internacional de Orientalistas, Leiden, 1932, pp. 157-159); 
Walter Ruben, “Materialismus im Leben des alten Indien” (Acta Orientalia, XITI, 
1934, pp. 128-162). 


Nora 1, 4: El SI Y LA EXPERIENCIA PSICOMENTAL. 


Por su propia naturaleza (svabháva), el espíritu es eterno (nitya), puro (Suddha), 
iluminado (buddha) y libre (mukta), dice el Sámkhya-Sútra, I, 19. Y Vijñána Bhiksu, 
comentando ese pasaje, intenta probar que la “relación” entre el espíritu y la expe- 
riencia mental es ilusoria. Otro texto (Sámkhya-Sútra, 1, 58) precisa que todas las 
cualidades que se atribuyen al espíritu (p. ej. la facultad de comprensión, de voluntad, 
etc.) son simples “expresiones verbales”, ya que no corresponden a la realidad (tatt- 
va). En este sentido hay que entender el Sámkhya-Sútra, MI, 56, en el que se declara al 
espíritu “omnipotente” (sarvavit, sarvakartá). Aniruddha, al comentar el Sámkhya- 
Sútra, 1, 97, explica que la inteligencia (buddhi), la individualidad (ahamkára) y los 
sentidos (¿indriyan:), forman un = “alma empírica” (Jfva), un “alma vital”, capaz de 
actuar; pero no hay que confundir jéva con purusa. Esta distinción también la hace 
Sankara, quien postula la existencia de un “alma suprema” y un alma empírica 
(¡?vátman). Otro texto (Sámkhya-Sútra, I, 16) dice que el espíritu es de tal naturaleza 
que no podría afirmarse que esté sujeto o liberado (vyávrtt-ubhayarúpah; al menos es 
el sentido que le da Vijñána Bhiksu). Véase también Narendra, comentando el Tatt- 
vasamasa 4; Sámkhya-Sútra 1, 96; 1, 106; I, 162; II, 41, etc., y sobre todo Vyása y 
Vácaspati Misra ad Yoga-Sútra, I, 4, 5; MI, 34; IV, 22. Sobre el purusa en el Samkhya 
preclásico, véase E. H. Johnston, Early Sáamkhya (Londres, 1937), pp. 52 ss. 


Nora l. 5: Los TRES GUNA 


Sobre los guna existe un número considerable de textos en todos los tratados y 
comentarios Samkhya Yoga. Glanons: Isvara Krishna, Káriká II, 16, con los comen- 
tarios de Máthara, Gaudapáda y V. Misra; Yoga-Sútra, 1, 15; II, 19 (importante 
explicación de Vyása y de V. Misra); IV, 13; IV, 32; V. Misra, Tattva Vaisáradi, 1, 16, 
etc. Émile Senart intentó explicar la aparición de la teoría de los guna en el pensa- 

miento indio mediante intuiciones mucho más antiguas, posvédicas (cf. “Rajas et la 
théorie des trois guna”, Journal Asiatique, 1915, II, pp. 151 ss.). V. Henry (“Physique 
védique”, Journal Asiatique, 1915, II, p. 385) reduce las primeras especulaciones sobre los 
guna al esquema siguiente: calor (suave) — calor (intenso) — sufrimiento — ascetismo. 
En un estudio más reciente (“La théorie des gunas et la Chándogya Upanisad”, Études 
Asiatiques, vol. II, pp. 285-292), É. Senart reanuda y completa sus investigaciones 
acerca de la prehistoria de los guna. Analizando un texto del Chándogya Up. (VI, 
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2-4), resume así la eoncepción upahishádica sobre la constitución del mundo: “tres 
elementos cósmicos que se combinan en medida variable para constituir la substan- 
cia del mundo sensible; tejas, ápas, anna” (p. 296)... “Tres estratos en los que reparte 
el universo perceptible la fraseología védica. El tejas al que se atribuye el relámpago 
rojizo (rohtita), los ápas con el color blanco (sukla), el anna con el color negro 
(Krsna), corresponden indudablemente a la región superior del Sol, a la región de las 
nubes iluminada por un relámpago más templado y a la región terrestre desprovista 
de cualquier luminosidad propia, que produce los vegetales” (p. 287), J. Przyluski 
(“La théorie des gunas”, Bull. Oriental School London, VI, 1930-1932, pp. 25-35) 
encuentra analogías con la triada irania y cree poder descifrar las influencias semiti- 
cas en la concepción de los tres guna. Excelente exposición y penetrante interpreta- 
ción filosófica, en Dasgupta, History of Indian Philosophy, pp. 243 ss.; id., Yoga 
Philosophy, pp. 70-111. Cf. también R. Garbe, Sáamkhya Philosophie, pp. 209-220; 
Radakrishnan, Indian Philosophy, vol. II, p. 263-265; Hopkins, Great Epic, pp. 119 ss., 
etc. Sobre la historia de la teoría de los guna en el pensamiento indio preclásico, véase 
ahora E. H. Johnston, Early Samkhya (Londres, 1937), pp. 25-41. 


Nora I. 6: La LÓGICA Y LA TEORÍA DEL. CONOCIMIENTO SAMKHYA- YOGA 


Así como la contribución del Sámkhya a la cosmología es importante y original, su 
lógica y su teoría del conocimiento son escuetas. Al tiempo que reconocían la necesi- 
dad de un canon que sustentara la validez del conocimiento, el Samkhya y el Yoga 
consideraban secundarias las especulaciones sobre el silogismo (elaboradas por el 
Nyáyá) o sobre la “evidencia en sí” de la percepción (teoría grata a la escuela 
Mimámsá), y descuidaban casi siempre los penetrantes análisis epistemológicos 
inaugurados por los filósofos budistas. Sobre la lógica india, véase Satis Chandra 
Vidyabhusana, A History of Indian Logic (Calcutta University Press, 1921); A. B. Keith, 
Indian Logic and Atomism (Oxford, 1921); S. Sugiura, Hindu Logic (Filadelfia, 1900); 
H. Ui, Vaiseshika Philosophy (Londres, 1917); B. Faddegon, The Vaisesika-System, described 
with the help of the oldest texts (Amsterdam, 1918); Th. Stcherbatsky, Erkenntnis- 
theorie und Logik nach der Lehre der Spáteren Buddhisten (Munich, 1924, ed. france- 
sa, París, 1926) ¿d., Buddhist Logic (Leningrad, 2 vols. 1930-1932, “Biblioteca Budhi- 
ca”); G. Tucci, Pre-Dignaga buddhist logic (Baroda, 1930). Véanse también las notas 
bibliográficas sobre las publicacionees recientes en Mémoires chinois et bouddha- 
ques, 1 (Bruselas, 1932), pp. 415-416. 

Vyása (siglo vu) y Vijñána Bhiksu (siglo xvi) conceden cierta importancia a los 
problemas lógicos, pero ésta no es comparable al interés que muestran por la metafí- 
sica y la psicología. Vyása (bhasya ad. Y.-S., MIL, 52) esboza un análisis del tiempo: 
para él, como para los lógicos budistas, lo real no es más que el instante, el “mo- 
mento”; la sucesión de los momentos así como la visión arbitraria del tiempo en 
horas, días, quincenas, etc., no tienen realidad objetiva pues son simples constructos 
mentales. Esta interpretación de Vyása se inspiró quizá en los filósofos budistas, en 
particular Vasubandhu (cf. Th. Stcherbatsky, The Central Conception of Buddhism, 
Londres, 1923, p. 43). 

Como en los demás sistemas indios, en la base de la lógica Sámkhya-Yoga encon- 
tramos la definición del pramána, la “prueba”, el “modo de conocimiento”, dicho de 
otro modo, los instrumentos que aseguran la validez de un conocimiento. Isvara 
Krishna lo recuerda: “la percepción (drstam, pratyaksa), la inferencia (anumána) y el 
testimonio correcto (aptá vacanam) son las tres pruebas” (Sámkhya-Káriká, 4). La 
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percepción es “el conocimiento por medio de los sentidos” (káriká, 5). Vácaspati 
Misra, el interpretar este pasaje, precisa que la percepción es el resultado del proceso 
mental (buddhi) en que predomina sattva y que se obtiene poniendo en el objeto el 
sentido perceptivo. En otros términos, la percepción es una actividad de los sentidos 
orientada hacia los objetos, que se moldea sobre éstos y presenta sus formas al intelec- 
to (buddh:). 

Idéntica definición se encuentra en los Sámkhya-Sútra: ““pratyaksa es el conoci- 
miento que resulta de apegarse (a los objetos) y representa su forma” (1, 89). Vijñána 
Bhiksu (ad S.S., IL 89) precisa: en un “conocimiento, especie de modificación del 
intelecto, que se dirige hacia el objeto con que está en relación”. Pero el purusa no 
está influido por esa “modificación” del buddhi. Cf. también J. H. Woods, “La 
théorie de la connaissance dans le systéme du Yoga” (Journal Asiatique, mayo-junio, 
1918, pp. 385-389). 

En resumen, es evidente que por “percepción”, el Samkhya y el Yoga entienden 
una actividad psicomental orientada hacia los objetos, pues éstos existen como tales y 
no se consideran ni sensaciones, ni momentos, ni ilusiones. Con semejantes premi- 
sas, es fácil entender que al Sámkhya no le preocuparan los problemas de la percep- 
ción, pues afirmaba la validez del dato que se obtenía por intuición directa de la 
realidad exterior. 

La inferencia o el razonamiento (anumána) corresponden a la teoría de la escuela 
Nyáyaá, y el Simkhya no contribuyó en absoluto a su desarrollo. No se han encontrado 
influencias budistas. Es una teoría de la inferencia donde también se implica la 
percepción (Tattva Kaumudi, 34). Veamos la definición de Isvara Krishna (Káriká, 
VI): “la inferencia se basa en el término mayor y en el término menor, y es de tres 
clases”, definición ininteligible sin comentarios. Mas si la fórmula es tan escueta, se 
debe a que se trata de una verdad universalmente conocida y aceptada. Sólo los 
materialistas Cáryáka negaban el anumána como prueba (pramána), por la razón de 
que el término medio (vyápti, “concomitancia permanente”) es en sí una verdad que 
requiere justificarse mediante la inferencia, con lo cual se cae en un círculo vicioso. 

La inferencia es de tres clases; ¿) a prior: (púrvavat), cuando el efecto se infiere de la 
causa (de la presencia de nubes se infiere la lluvia); 2) a posterior: (sesavat), cuando 
la causa se infiere del efecto (de la crecida del río se infiere la presencia de la lluvia); 
3) sáamányatodrista, cuando la inferencia va de lo general a lo general (V. Misra, Tattva 
Kaumudi, 35). Vijñána Bhiksu (ad Sámkhya-Sútra, 1, 135) da un ejemplo de este 
último género de inferencia: la existencia de los gunas se infiere de la existencia del 
mahat. Para el Samkhya, la inferencia sirve para probar la existencia de los princi- 
pios (tattva) y está implicada en todo el andamiaje cosmológico que acabamos de 
esbozar (antes, pp. 28 ss.). Uno de los rasgos específicos del sistema, la pluralidad de las 
almas, se justifica igualmente por la inferencia. El Sáamkhya parte de una verdad 
universalmente aceptada en la India: a saber, que ha habido hombres que se han 
liberado mediante el conocimiento, en particular los sabios (Kapila, Asura, etc.) y los 
rsi. Si hubiera existido un alma universal y única, esa primera alma humana que se 
hubiera liberado de la ilusión fenoménica habría determinado la liberación de todas 
las almas y no habría más existencia ni sufrimiento en el universo. 


NorTA I. 7: EL SAMKHYA Y LA CRÍTICA DE LA EXISTENCIA DE DIOS 


Los argumentos que aportan los autores Samkhya contra la existencia de Dios son 
bastante mediocres (al igual que las “pruebas” contrarias de Patañjali y Vyása para 
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demostrar la existencia de Isvara). No hay prueba de la existencia de Dios, dice el 
Sámkhya-Sútra 1, 92. Dios no puede existir, porque no podría estar sino liberado o 
sujeto (¿bid., 1, 93). Un espíritu sometido no podría ser Dios, porque estaría domina- 
do por el karma; por otra parte, un espíritu libre no podría ser el Creador, ya que, al 
estar absolutamente desprendido de la materia, no podría tener percepciones, ni el 
deseo de ninguna actividad y, a final de cuentas, no tendría forma de influir sobre la 
materia (Aniruddha ad Sámkhya-Sútra 1, 93). Este argumento va dirigido contra el 
Nyáyá. En efecto, Aniruddha (ad. S.S., III, 57), escribe: ““Si Dios se concibe como un 
espíritu aceptado por nosotros, no tenemos nada que objetar contra su existencia; 
pero no existe ninguna prueba de un Dios tal como lo considera la filosofía Nyáya.” 
De nuevo en los Sámkhya-Sútra se lee (V, 10-11): “No existe ninguna prueba de la 
existencia de un Isvara eterno; ya que la deducción de su existencia es imposible, a 
falta del término medio (vyápti)”. Este “término medio” debería establecer la con- 
junción entre la Creación y el Creador. Mas la creación se explica por la prakrti y, por 
consiguiente, la intervención de un agente externo es inútil. Por otro lado, recuerdan 
los autores Sámkhya, la misma tradición, al tener su fundamento en la revelación 
védica, habla de la prakrti como del único principio de la Creación. 

Los mismos argumentos se encuentran en Vácaspati Misra (comentario al Káriká 
57). No obstante, el Sámkhya-Káriká no critica en ninguna parte la existencia de 
Dios. El ateísmo de Isvara Krishna es menos claro que el de los Samkhya-Sútra; como 
expresa Sastri (p. xxix de la Introducción a su edición del Samkhya-Kárika) “Isvara 
Krishna estaba menos preocupado por negar la existencia de Dios que por intentar 
prescindir de él”. Además, se desarrolló un Sámkhya “teísta” a partir del Svetásvatara 
Upanishad y fue difundido por el Bhagavad-G?tá (véase más adelante, pp. 279 ss.). 

Cf. también R. Garbe, Simkhya philosophie, pp. 191-195; ¿d., Simkhya und Yoga, 
p. 17; Dasgupta, Yoga Philosophy, pp. 231-258; C. Tucci, Linee di una storia del 
materialismo indiano, pp. 42 ss. 


5 


Nora 1. 8: EL SAMKHYA Y EL BUDISMO 


Existe una considerable bibliografía sobre las relaciones entre el Siamkhya, el Yoga y el 
budismo. No tenemos la intención de reunirla aquí. (Acerca de las publicaciones 
antiguas, véase la Introducción de Garbe a la traducción del Aniruddha-vrtti, pp. i-ii; 
la introducción representa lo esencial de un estudio publicado primero en los Ab- 
handlunger der kónigl, Bayer. Akad. d. Wissenschaften, 1. Cl. XIX Bd., pp. 522 ss.). El 
problema tiene, además, dos partes distintas; las influencias del Sámkhya sobre el 
budismo y las del Yoga sobre el budismo. Si la aportación de las ideas Samkhya a la 
formación filosófica del Buda o del budismo primitivo ha sido cuestionada por 
algunos indianistas, la mayoría de los sabios consideran segura la influencia de las 
técnicas espirituales del Yoga (véase más adelante, p. 285). 

Max Miller y Oldenberg fueron los primeros en rechazar la tradición —generalmente 
aceptada hasta entonces— de que el budismo se deriva del Simkhya. Garbe (en su estu- 
dio antes mencionado del “Abhandlungen” y en Die Samkhya Philosophie, Leipzig, 
1894, pp. 3-5) intenta justificar esa tradición indicando ocho puntos comunes entre el 
Samkhya y el budismo, de los cuales los más importantes serían: el budismo, al igual 
que el Samkhya, son “filosofías enumerativas”, es decir, que hacen un uso exagerado de 
las clasificaciones, de la enumeración y los esquemas; ambos son pesimistas, antisacrifi- 
ciales y antiascéticos; ambos afirman que el espíritu no debe confundirse con la expe- 
riencia psicomental; ambos consideran la liberación como el objetivo supremo del 
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hombre. Garbe piensa que el Sámkhya no puede haber tomado prestadas todas sus 
ideas y esquemas del budismo; porque no es fácil imaginar al creador de un sistema 
filosófico tomando sus elementos de una religión que deja sin solución todas las cues- 
tiones importantes (en efecto, el budismo primitivo se negaba a la discusión de los pro- 
blemas últimos por no considerarlos necesarios para la salvación del alma). 

Jacobi (der Ursprung des Buddhismus aus dem Sámkhya-Yoga, Nach. Kónig]l. 
Ges. wiss. zu Gótting., 1896, pp. 43-58) acepta las conclusiones de Garbe, las cuales 
refuerza haciendo destacar las relaciones íntimas entre los nidána y las “categorías” 
del Sáamkhya (pp. 47-53) y recordando que, según el testimonio de Asvaghosa en el 
Buddhacarita, el primer maestro de Buda, Aráda (páli: Alára), “era un partidario del 
Sámkhya” (p. 55). Jacobi estima igualmente que el testimonio de Asvaghosa repre- 
senta una tradición histórica auténtica (p. 57). Vuelve sobre el tema en su estudio 
Ueber das Verhálthis der buddhistichen Philosophie zu Sáamkhya-Yoga und die Be- 
deutung des Nidánas (Zeit. Deut. Morg. Gesell., vol. 52, 1900, pp. 1-15), donde precisa 
su Opinión. “El budismo aparece no como una calca, sino como una interpretación 
personal del Samkhya; éste no sirvió de modelo al budismo sino que fue la base sobre 
la cual se elevó aquél” (p. 1). Sobre el Samkhya que presenta Asvaghosa (¡quien, no 
hay que olvidarlo, vivió varios siglos antes que Isvara Krishna!), véase E. H. Johns- 
ton, “The buddhacarita” (Panjab University Oriental Publications, núm. 32, Calcu- 
ta, 1936), pp. lvi ss., 166 ss.; ¿d., Early Samkhya (Londres, 1937), pp. 35 ss., 54 ss. 

H. Oldenberg, tras haber negado en su Buddha las influencias Samkhya sobre el 
budismo, critica las afirmaciones de Jacobi (Buddhistische Studien, Zeit. Deut. Morg. 
Geselle., vol. 52, p. 693) y se pregunta si el Buda, aunque penetrado de las prácticas 
ascéticas Yoga, había adoptado también las ideas Simkhya. Retorna más amplia- 
mente a este tema en su libro Die Lehre der Upanischaden und die Anfánge des 
Budhismus (Gotinga, 1915), pp. 178-223, y en Zur Geschichte der Sáamkhya Philo- 
sophie (Nach. Gótting. 1917, pp. 218-237). Como señaló. L. de la Vallée-Poussin 
(Indo-européens, p. 311, nota), Oldenberg se convenció poco a poco de la influencia 
ejercida por el Sámkhya sobre el budismo. Tal punto de vista lo comparte igualmente 
Pischel (Buddha, 2a. ed., pp. 65 ss.). Cf. también: F. Lipsius, Die Simkhya Philosoph- 
ie als Vorláuferin des Buddhismus (Heidelberg, pp. 106-114); Tucci, ll Buddhismo 
(Foligno, 1926), pp. 58 ss. 

A.B. Keith (The Sámkhya System, 2a. ed., pp. 23-33); cf. Buddhist Philosophy, 
pp. 38-43) elige la vía de en medio. “La única conclusión que puede obtenerse de los 
documentos es que ciertas concepciones del budismo son muy cercanas a las del 
Sámkhya” (The Sámkhya System, p. 29). Entre esas ideas comunes al Sámkhya y al 
budismo, Keith incluye la concepción de los samskára, la concepción de la causali- 
dad, la correspondencia entre las cuatro verdades del Buda y las cuatro etapas de 
la doctrina de la liberación en el Samkhya-Yoga, la analogía entre la experiencia de la 
“liberación” en el budismo y la del Sámkhya, etc. Pero descubre también muchas 
diferencias entre ambos sistemas. “Se tienen bases, pues, para concluir que el Sámkhya 
clásico no constituyó la fuente del budismo y que la influencia que ejerció en el 
budismo un Sámkhya debió provenir de un sistema más próximo al de la Epopeya, si 
no se quiere elegir la hipótesis de una forma más antigua de la doctrina que habría 
sido la fuente común del budismo y del Sámkhya de la Epopeya” (The Sámkhya 
System, p. 31). “La prueba de la influencia Sáamkhya es, evidentemente, indirecta e 
incompleta en sí misma.” (Buddhist Philosophy, p. 142.) 

Véase también E. Hultzch, “Samkhya und Yoga in Siccupálayadha (Festgabe R. 
Garbe, Erlangen, 1927, pp. 78-83); Walter Liebenthal, Satkárya in der Darstellung 
seiner buddhistischen Gegner (Stuttgart, 1934); J. W. Hauer, Das Lankávatára-Sútra 
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und das Sáamkhya (Stuttgart, 1927); Satischandra Vidyábhúsana, Sámkhya Philosophy 
in the Land of the Lamas (Journal of the Asiatic Society of Bengal, 1907, pp. 571 ss.). 


NorTA 1. 9: La CRÍTICA DEL BUDISMO POR EL SAMKHYA 


El realismo del Sámkhya rechazaba necesariamente el idealismo y el relativismo de 
las escuelas budistas medievales. En los textos sámkhya tardíos se encuentran polémi- 
cas con los idealistas budistas. Examinemos las más importantes. 

A propósito de la realidad del mundo exterior, Vácaspati Misra escribe (Tattva 
vaisárádi, 1, 3): “ciertamente, el nácar en cuanto tal (svarúpa) permanece igual, 
sin importar que la percepción que da cuenta de él sea falsa o verdadera”, es decir, sin 
importar que se lo perciba (con razón) como nácar o (erróneamente) como plata. Por 
su parte, el autor del Sámkhya-sútra (1, 42) afirma de modo concluyente: “(el mundo) 
no es una simplea idea (puesto que tenemos) la aprehensión directa de la realidad” 
(na vijhánamátram báhyapratiteh). Comentando este pasaje, Aniruddha explica 
cómo sigue la objetividad del mundo (jagat): si fuera una simple idea (vijñána) —como 
sostienen los budistas— no tendríamos la experiencia (pratyaya) de que esto es una 
olla”, sino de que “yo soy una olla” (aham ghatah iti pratyaya syát, na tu ayam 
ghatah it:). Si el interlocutor replica: la experiencia “esto es una olla”, aunque 
teniendo la apariencia de la realidad objetiva, se debe a una “impresión específica” 
(vásanávisesa), Aniruddha responde que esas “impresiones específicas” deben haber 
tenido otras impresiones anteriores que las hayan determinado: en este caso siempre 
hay un substrato que se acepta tras las impresiones (pues de otro modo se tendría un 
regressum ad infinitum) y este substrato no puede ser más que la realidad externa. 
Por otra parte, si el mismo contradictor budista argumenta que “el objeto no puede 
existir, puesto que no existe un todo (avayavin) distinto de las partes (avayava); y 
puesto que las partes y el todo son uno (avayavávayavinorekatuát) ya que así se 
perciben (ekatvapratiteh), se responde que a menudo “el todo'” se mueve al mismo 
tiempo que “las partes” (el árbol durante la tormenta), pero que algunas veces sólo se 
mueven éstas (el árbol bajo una brisa ligera). 

No obstante, ciertos idealistas (los budistas súnyaváda, que postulan el vacío como 
substrato último de la realidad) hacen una nueva objeción: “puesto que un conoci- 
miento sin objeto es imposible (nirvi sayasya jñánasya adarsanát), el conocimiento 
no puede existir si no existen los objetos”. A esto responde Vijñána Bhiksu (ad 
Sámkhya-Sútra, 1, 43): “de la inexistencia del mundo exterior, sólo resultaría el vacío 
y no el pensamiento (tarhi báhyábháve súnyameva prasajyeta, na tu vijiánamapi). 
¿Por qué? Porque la no existencia del mundo exterior implica la no existencia del 
pensamiento; y por inducción puede establecerse (anumánasambhavát) que, al igual 
que la intuición de la realidad exterior, la intuición de la idea está vacía de objeto 
(avastuvisaya)”. 

Vijñána Bhiksu, en su comentario del S.-S., I, 45, refuta de modo adicional los 
súnyaváda que postulan el vacío como el Grund de la existencia. Aquellos que dicen 
que “la existencia como tal es perecedera”, manifiestan una simple opinión de igno- 
rantes. Porque las “substancias simples” no pueden ser destruidas ya que no existen 
causas destructivas. Sólo pueden destruirse las “substancias compuestas”. Además, es 
necesario decir que el tiempo no interviene como agente destructivo de los objetos 
exteriores. Decir, por ejemplo, que “el cántaro ya no está”, es tomar nota de las 
nuevas condiciones en que se encuentra ese objeto. Pero Vijñána Bhiksu no termina el 
párrafo sin proponer una última objeción: “si admitís que existe una prueba de la 
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existencia del vacío, entonces, por esta prueba misma el vacío queda excluido; si no 
la admitís, entonces, dada la ausencia de pruebas, no se prueba el vacío; si decís que el 
vacío se afirma por sí solo, ello implicaría que posee inteligencia, y así sucesivamen- 
te”. Otra refutación del vacío por Vijñána Bhiksu (ad S.-S. I, 47) es de orden escatoló- 
gico: el vacío no puede ser el objetivo del alma, porque la liberación (moksa), tras la 
cual languidece el alma, es algo real. 

En resumen, los argumentos del Samkhya contra los budistas se rebelan: 1) contra 
la doctrina de los “momentos” (ksana) en nombre del reconocimiento de los objetos 
percibidos anteriormente; 2) contra el idealismo (vizRánaváda) debido a la percepción 
de los objetos exteriores; 3) contra el vacío (súnyaváda) por la reducción al absurdo. 

El realismo del Sámkhya ha sido criticado tanto por Sankara (Brahma Sútra, 11, 11, 
1-10) como por las diversas escuelas idealistas budistas (cf. por ejemplo, Vijñaptimá- 
tratásiddh: de Vasubandhu, traducido del chino y anotado por L. de la Vallée Poussin, 
tomo I, París, 1928, pp. 23-26). 


Nora Il. 1: De Los OBSTÁCULOS A LA CONCENTRACIÓN 


En el Yoga-Sútra 1, 30 encontramos una lista de los nueve obstáculos para la concen- 
tración. Vyása los explica así: 1) vyádhi (enfermedad) es la perturbación del equili- 
brio fisiológico; 2) styána (languidez) es la falta de disposición de la mente para el 
trabajo; 3) samsaya (indecisión) es la noción que se debate entre las dos partes de un 
problema; “esto puede ser así o asá”; 4) pramáda (negligencia, insensibilidad) es la 
falta de iniciativa que impide el samádhi; 5) álasya, (blandura) es la inercia del 
espíritu y del cuerpo, debido a la “pesadez” (gurutva); 6) avirati (sensualidad) es el 
deseo que se produce cuando los objetos de los sentidos se apoderan de espíritu; 
7) branti darsana (noción falsa, inválida) es el falso conocimiento; 8) alabhdabhúmikat- 
va (incapacidad de ver la realidad debido a la movilidad que quebranta sus cimien- 
tos); 9) anavasthitattva (inestabilidad), quien no puede guardar una continuidad del 
pensamiento, justamente porque el espíritu no ha alcanzado el ekágratá. A esos 
obstáculos se añaden el dolor (duhkha), la desesperación (dáurmanasya), etc. (Y.-S., L, 
31) “Para prevenirlos, acostumbrarse a la verdad” (Y.-S., 1, 32). Asimismo, cultivando 
la amistad universal (ma:tr?), la piedad (karuná), el contento (muditá), y mostrándose 
indiferente a la felicidad, la miseria, la virtud o los vicios, se purifica el espíritu 
(Y.-S., I, 33). Todo esto pertenece al dominio común de la ética india, y de ello 
encontramos ejemplos tanto en la literatura ortodoxa como popular y sectaria. 


Nora IT. 2: SoBRE Los “ASANA” 


El término técnico ásana no es de los más arcaicos. No se encuentra en los más 
antiguos Upanishads (se menciona por primera vez en el Svetásvatara Upanishad, II, 
10). Figura en el Bhagavad-Gítá, donde tiene el mismo sentido que en el Ksuriká 
Upanishad y el Buddhacarita de Asvaghosa (siglo 1 de nuestra era): cf. Paul Deussen, 
The Philosophy of the Upanishads (Edimburgo, 1906), pp. 387-388; E. W. Hopkins, 
“Yoga-technique in the Great Epic” (Journal American Oriental Society, XII, pp. 
333-379), p. 348. Numerosas referencias a los ásana en el Santi-Parva del Mahábhára- 
ta, capítulo 237, 241, 317. Mas no puede dudarse de la antigiúedad de esa práctica: los 
textos védicos aluden a veces a la postura yóguica (cf. J. W. Hauer, Die Anfánge der 
Yoga-Praxis, pp. 21-31) y muchos sellos encontrados en Mohenjo-Daro representan a 
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divinidades en la posición ásana (véase antes, p. 256. Entre los Upanishads yóguicos 
que hablan ampliamente de los ásana, apuntemos el Trisikhibrahmána-Upanishad, 
34-52. El tratado hathayóguico Gheranda Samhtitá da la descripción de 32 ásana, el 
Hathayogapradipika define 15 y el Siva Samhitá, 84. Para el Hathayoga, las posturas 
tienen un valor mágico muy acentuado; por ejemplo, padmásana cura cualquier 
enfermedad (Gherandasamhitá, 1, 8), muktásana y vajrásana conceden los “poderes 
milagrosos” (¿b3d., IM, 11-12), mrtásana calma la agitación del espíritu (II, 19), bhu- 
jangásana despierta la Kundalini (II, 42-43), etc. Hay ásana que permite “vencer la 
muerte”, mrtyum jayat:z, clisé característico de los textos hathayóguicos. Cf. Theos 
Bernard, Hatha Yoga (Columbia University Press, Nueva York, 1944) y, en la presen- 
te obra, antes, pp. 171-172). 

Sobre el ásana en el canon pali, cf. The Yogávacara's Manual of Indian mysticism, 
as practised by buddhists, editado por T. W. Rhys Davids (Londres, 1896) y traducido 
por Woodward bajo el título de Manual of a mystic (Londres, 1916), p. 1, nota 2. 

Cf. también Arthur Avalon, The serpent Power (comp. II, Madrás, 1924), pas- 
sim; R. Róssel, Die psychologischen Grundlagen der Yoga-Praxis (Suttgart, 1928), 
pp. 16-23. 


NorTA II. 3: SOBRE LA CONCENTRACIÓN YÓGUICA 


Primer testimonio explícito en los Upanishads: Káthaka Up., VI, 11. Los pasajes del 
Mahábhárata fueron subrayados y comentados por Hopkins, Yoga-technique in the 
Great Epic, pp. 351 ss. Sobre los cinco dháraná en el jainismo, cf. R. Garbe, Sámkhya 
und Yoga, pp. 39 ss. Los principales pasajes de los Yoga-Sútra y de sus comentarios 
fueron reproducidos por Sigurd Lindquist, Die Methoden des Yoga (Lund, 1932), pp. 
104 ss. —aunque debe considerarse que ese autor reduce la meditación y la concentra- 
ción yóguicas a formas diversas de autohipnosis. 

Para conocer una experiencia personal de la concentración yóguica, véase Theos 
Bernard, Hatha Yoga.Cf. también las observaciones pertinentes del doctor Jean Fillio- 
zat, Sobre la “concentración ocular” en el Yoga (estudio publicado en: Yoga: Eine 
internationale Zeitschrift, 1, 1931, pp. 93-102) y las observaciones de Olivier Lacombe, 
Sur le Yoga indien (Études Carmélitaines, octubre de 1937, pp. 170 ss.). 


Nora IT. 4: “samabur” 


Sobre el sentido del samádhi en la porción didáctica del Mahábhárata, cf. Hopkins, 
Yoga-technique in the Great Epic, pp. 337 ss. 

Los pasajes importantes del Yoga-Sútra (sobre todo I, 41-46) con los comentarios 
de Vyása, Vácaspati Misra y Bhoja, fueron reproducidos y analizados con provecho 
en S. Lindquist, Die Methoden des Yoga, pp. 118 ss., 144 ss. 

Sobre la identidad de los términos samádhi = samápatti, véase sobre todo Vyása, ad 
Y.-S., I, 43-4 y Vacaspati Misra, ad 1, 42-43. 

Sobre el paralelismo de los cuatro dhyána budistas y las cuatro variedades del 
samprajñáta samádhi, cf. É. Senart, Bouddhisme et Yoga (Rev. Hist. des Religions, 
1900, pp. 345-364), pp. 349 ss., Louis de la Vallée-Poussin, Le Bouddhisme et le Yoga 
de Patañjali (Mélanges chinois et boudhiques, V. Bruselas, 1937, pp. 223-242) pp. 
229-230. “¿Nos plantearemos la cuestión relativa a de cuál lado, Yoga o Budismo, se 
elaboraron primero estos conceptos y doctrinas comunes? Las verosimilitud que 
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confina a la certeza se inclina por el Yoga” (Oldenberg, citado por L. de la Vallée- 
Poussin, p. 230). Véase también más adelante, p. 285. 


, 113 


Nora IT. 5: Los “sippH1”?, “PODERES MILAGROSOS”” 


Los textos del Yoga clásico fueron reunidos en S, Lindquist, Die Methoden des Yoga, 
pp. 169-182; ¿d., Siddhi und Abhiñña. Eine Studie úber die klassischen Wunder des 
Yoga (Upsala, 1935), donde se analizan los documentos búdicos, sobre todo el V:- 
suddhimagga de Buddhaghosa. Buena bibliografía de las fuentes de los abihjñá, en 
Étienne Lamotte, Le Traité de la Grande Vertu de Sagesse de Nágarjuna (Maháprajñá- 
páramitásástra), tomo I (Lovaina, 1944), p. 329, n. 1. 

Sobre los siddhi en la literatura hathayóguica, véase p. ej. Siva-Samhtitá, MI, 41 ss. 
Sobre los siddh: en el tantrismo y el folklore yóguico, véase aquí, anteriormente, 
p. 227. Cf. también las leyendas de los siddha, pp. 221 ss. 


Nora IL. 1: El. “VrATYA” Y 1.08 EXTÁTICOS DE LOS TIEMPOS VÉDICOS 


El problema de los vrátya fue tratado de manera exhaustiva por M. Winternitz, Die 
Vrátyas (Zeitschrift fúr Buddhismus, 1924-1925, pp. 48 ss., 311 ss.) y sobre todo por 
J.W. Hauer, Der Vrátya. Untersuchungen úiber die nichtbrahmanische Religion al- 
tindiens, 1 (único publicado): Die Vrátya als nichtbrahmanische Kultgenossenschaf- 
ten arischer Herkunft (Stuttgart, 1927). Sobre el kesin del Rg Veda, X, 136, cf. Hauer, 
Die Anfánge der Yogapraxis, pp. 169 ss.; ¿d., Vrátya, pp. 324 ss. 

Acerca del ascetismo y la literatura de los sramana, véanse las indicaciones biblio- 
gráficas de L. de la Vallée-Poussin, Indoeuropéens et Indo-Iraniens. L'Inde jusque 
vers 300 av. J.-C. (nueva edición aumentada, París, 1936), pp. 290 ss., 378 ss. Se 
encontrarán abundantes materiales sobre la religiosidad popular en la época védica 
en Ernst Arbman, Rudra. Untersuchungen zum altindischen Glauben und Kultus 
(Upsala, 1922), espec. pp. 64 ss. Sobre las “sociedades de hombres” de estructura 
iniciática y extática, las obras de Stig Wikander, Der arische Mánnerbund (Lund, 
1938); ¿d., Vayu. Texte und Untersuchungen zur indo-iranischen Religionsgeschichte 
(Lund, 1941). Sobre los elementos chamánicos, cf. W. Ruben, Schamanismus im alten 
Indien (Acta Orientalia, 17, 1939, pp. 164-205) y M. Eliade, Le chamanisme et les: 
techniques archaiques de l'extase (París, 1951), pp. 362-388 [versión en español en FCE]. 


Nora ITI. 2: Las CINCO RESPIRACIONES 


Las cinco “respiraciones” son el prána, el apána, el samána, el udána y el vyána. 
Arthur H. Ewing realizó una compilación exhaustiva de los sitios en que se las 
menciona en la literatura védica: The Hindu conception of the functions of Breath 
(Journal American Oriental Society, vol. XXII, 2a. parte, 1901, pp. 249-308). Veamos 
lo esencial de sus conclusiones: el prána es la respiración que se mueve hacia arriba a 
partir del ombligo o del corazón, y comprende tanto la inspiración como la espira- 
ción; el apána es un término que tiene varios significados: la respiración del ano y del 
escroto, del intestino grueso, del ombligo; el vyána es la respiración que penetra 
todos los miembros del cuerpo; el udána comprende tanto el eructo como la respira- 
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ción que lleva el alma hacia la cabeza en el estado de samádhi o de la muerte; el 
samána se localiza en el abdomen y se cree que asegura la digestión. 

Según G. W. Brown, Prána y Apána (Journal Amer. Orient. Soc., XXXIX, 1919, 
pp. 104-112), el prána es la respiración torácica, el apána la abdominal. Jean Filliozat, 
La Doctrine classique de la Médecine indienne (París, 1949), pp. 142 ss, rechaza en 
parte los resultados de Ewing. Ya en el Rg Veda el prána es la respiración de la parte 
superior del cuerpo, el apána la de la parte inferior, el “vyána, que circula en medio 
del cuerpo es justamente la que los reúne” (p. 148). En todo caso, nada nos autoriza a 
traducir prána y apána como “espiración” e “inspiración”, ya que los textos aluden 
al prána y al apána “en el interior de la matriz”, al papel del prána en el desarrollo 
del embrión (p. ej. Ath.-Veda, XI, 4, 14). “Ahora bien, de todas las respiraciones 
orgánicas concebibles, las únicas que no pueden estar en funciones en el embrión son 
la inspiración y la espiración” (Filliozat, p. 147). Debe tenerse en cuenta siempre la 
homología respiración = Viento cósmico, que se postula desde los tiempos védicos 
(cf. Rg-veda, X, 90, 13: de la respiración del Hombre cósmico nació el viento; Ath. 
Veda, XI, 4, 15; es el viento al que se llama “soplo”, etc.; cf. Filliozat, pp. 52 ss.). 
“Puesto que el prána o la respiración en general del Hombre cósmico es el viento, es 
una respiración interior, ya que es dentro del Universo, cuerpo del gigante cósmico, 
donde circula el viento” (ibid., p. 147). La respiración interior se conoce también en 
la tradición china: véase antes, p. 55. Acerca de la mitología indo-iraní del Viento- 
Soplo cósmico, cf. Stig Wikander, Váyu (Upsala, 1941), pp. 84 ss. y passim. 


Nora TI1.3: El. “raras” y La “DIKSA” 


Véase H. Oldenberg, Die Religion des Veda (2a. ed., 1917), pp. 397 ss.; A. Hillebrandt, 
Vedische Mythologie (2a. ed., Breslau, 1927-1928), 1, pp. 482 ss.; Hermann Giintert, 
Der arische Weltkónig und Heiland (Halle, 1923), pp. 347 ss.; J. W. Hauer, Die 
Anfánge der Yogapraxis, pp. 55 ss.; A. B. Keith, The Religion and the Philosophy of 
the Veda and Upanishads (Cambridge, Mass., 1925), I, pp. 300 ss.; S. Lévi, La doctrine 
du sacrifice dans les Brahmánas (París, 1898), pp. 103 ss. Cf. también M. Eliade, Le 
Chamanisme, pp. 369 ss. Según Barth “nada prueba que la ceremonia (de la díksá) se 
remonte verdaderamente al tiempo de los Himnos [...] en ellos no se encuentra ni 
diksá, ni diksita, ni ningún término equivalente, como tampoco alusiones a nada 
parecido””; véase también L. de la Vallée-Poussin, L'Inde jusqu'en 300 avant J.-C., 
pp. 368 ss. Sin embargo, el concepto es arcaico: no hay razones para pensar que no 
haya existido entre los indios védicos, pues la mitología y la técnica de la sudoración, 
que por cierto se han difundido y conocido universalmente, se presentan entre los 
germanos, los escitas, los iranios. 


Nora II. 4: La HINDUIZACIÓN DE LA RELIGIÓN AUTÓCTONA 


La asimilación de los dioses aborígenes es un proceso que continúa hasta nuestros 
días. Nos concretaremos a recordar algunas observaciones de los folkloristas indios, 
sobre todo de Sarat Chandra Mitra, pues la literatura sobre el tema es inmensa. La 
“conversión” al hinduismo es, empero, superficial: siempre subsisten elementos que 
dejan ver el carácter “primitivo” de nuevos dioses o nuevos cultos. Así, por ejemplo, 
cuando las tribus aborígenes se convierten, aceptan las divinidades hindúes (casi siem- 
pre divinidades femeninas), pero no recurren a los servicios de los brahmanes para el 
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culto; véase S. C. Mitra, On the conversion of Tribes into Castes in Nord Bihar 
(Journal of Anthropological Society of Bengal, XI, núm. 6, pp. 735-743), sobre una 
tribu oráon que adora a la diosa Bhagavati bajo un árbol viejo; S.C. Mitra, “On the 
Cult of the Jujube Tree” (Man in India, V, 1925, pp. 115-131) sobre el demonio vegetal 
Itokumára, cuyo culto lo celebran sólo las muchachas solteras, sin el concurso de los 
brahmanes. 

También hay casos donde en antiguos sitios de culto prearios se han construido 
templos hindúes pero cuyos sacerdotes son parias; lo que importaba era la sacralidad 
del lugar (fenómeno muy conocido en la historia de las religiones; cf. nuestro Trata- 
do, pp. 177 ss., sobre la continuidad de los lugares sagrados). Durante la fiesta de la 
Diosa-Madre (Ammál o Attal), que dura 15 días, se introduce en un templo a un paria 
y se le da de comer, como prometido de la diosa. Un paria anuda el tál: al cuello de 
Egáttála, diosa tutelar de Madrás. En la provincia de Mysore, se considera sacerdote 
de la diosa local a un holiya y dueño de la aldea al jefe de la misma (G. Oppert, On 
the original inhabitants of Bharatavarsa or India, Westminster, 1893, p. 52). En otros 
lugares también los parias celebran el ritual de la diosa en lugar de los brahmanes (cf. 
W. Crooke, An Introduction to the Popular Religion and Folklore of Northern India, 
Londres, 1894, p. 47). Los parias pertenecen a las tribus prearias; conocen los secretos 
de la Diosa, son los “amos de la sacralidad primordial”. 

Aunque dogmática y jurídicamente integradas al hinduismo por haber asimilado 
la mitología brahmánica, el régimen de castas, etc., las tribus aborígenes prescinden 
casi siempre del servicio de los brahmanes. Como las antiguas divinidades autóctonas, 
sobreviven las antiguas ceremonias religiosas, aunque bajo otros nombres y cor 
significados a veces distintos, Las tribus veneran aún los lugares sagrados —un árbol, 
un lago, manantial, una caverna— frecuentados por sus divinidades tutelares. Con 
objeto de asimilarlas, el hinduismo identificaba esas divinidades tutelares con las 
múltiples manifestaciones de Siva o de Kálí (Durgá); en cuanto a los antiguos sitios 
de culto, se les daba validez mediante episodios de la mitología hindú. Por ejemplo, 
la diosa Kálijai, divinidad del lago de Chilca (Orissa), cuya estructura aborigen 
se confirma por el hecho de que se le sacrifican gallinas; cf. S.C. Mitra, The Cult of 
the Lake-Goddess of Orissa (Journal Anthrop. Soc. Bombay, XII, 1921, pp. 110-197). 
Véase también Nanimadhab Chaudhuri, Rudra-Siva as an agricultural Deity (In- 
dian Historical Quarterly, XV, junio de 1939, pp. 183-196: el culto de Siva entre las 
tribus semihinduizadas, pp. 185 ss.); S.C. Mitra, Notes on the Tree-Cults, in the 
District Patna in S. Bihar (Journal Bihar-Orissa Research Society, 1928, pp. 278-279); 
id., On the worship of the Pipal Tree in N. Bihar (¿bid., diciembre de 1920, pp. 570- 
572). Sobre el culto del papal existe una abundantísima bibliografía: acerca de las 
referencias en la Epopeya y los Purána, cf. J.J. Meyer, Trilogie altindischer Máchte 
und Feste der Vegetation (Zurich-Leipzig), 1, pp. 132-134; sobre el periodo más 
antiguo, cf. Nanimadhab Chauduri, “A prehistoric tree cult (Ind. Hist. Quarterly, 
1943, XIX, pp. 318-329). 

La diosa Durgá-Kálí, llamada a cumplir una función decisiva en el tantrismo 
(véase pp. 153 ss.), fue probablemente una divinidad aborigen de vegetación y agricul- 
tura. La simbiosis tantrismo-culto de la vegetación puede verse aún en Bengala: cf. 
Chintaharan Chakravarti, The Cult of Báro Bháiyá of Eastern Bengal (Journal of 
Asiatic Society of Bengal, XXVI, 1930, núm. 1, pp. 379-388), sobre el culto de los “doce 
hermanos”, Baró Bháiyá y su madre Vanadurga, en las regiones de Kotalipada y 
Faridpur. El culto se celebra junto a un árbol asvatha o sheora, el martes o el viernes, 
días favorables a la liturgia tántrica; se sacrifican chivos, borregos y búfalos. Por los 
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mantra que se pronuncian Vanadurga corresponde a la Durgá de la iconografía 
tántrica. 

La estructura cósmico-vegetal de Durgá, que se observa en los Purána y la literatura 
tántrica, la hizo popular sobre todo entre las tribus aborígenes en proceso de hindui- 
zación. El Dev?-Máhátmya, c. 92, 43-4 (= Márkandeya Purána, 81-93) exalta la gran 
victoria de la diosa sobre los demonios de la sequía Mahisa, Sumbha y Nisumbha: 
“en seguida, oh dioses, alimentaré (lit. sostendré) al Universo entero con esos ve- 
getales que mantienen la vida y que crecen de mi cuerpo aun durante el perio- 
do de lluvias. Me volveré entonces gloriosa en la tierra como Sákamhari (“portadora de 
hierbas” o “la que nutre a las hierbas””) y, también en ese periodo, destriparé al gran 
asura llamado Durgama”: cf. acerca del contexto litúrgico de este mito, S.C. Mitra, 
**On the Cult of the Tree Goddess in Eastern Bengal” (Man in India, IT, 1922, pp. 230 
ss.); el mito, H. Zimmer, Myths and Symbols in Indian Art and civilization, pp. 190 
ss. Un rito importante, navapatriká (las “nueve hojas”), evidencia el carácter vegetal 
de Durgá: “OM, ¡oh hoja (patriká), oh nueve hijas de Durgá! Sois cara a Mahádeva: 
aceptad todas estas ofrendas y protegedme, oh reina de los cielos. OM, ¡adoración a 
Durgá que habita en las nueve hojas!” (Mitra, op. cit., pp. 232-233). 

Como divinidad de los árboles, se encuentra a Durgá sobre todo en los distritos de 
Mymensingh y Tippera, donde se conoce con el nombre de Bana Durga. Vive en el 
árbol sheora (streblus asper), y algunas veces en las raíces del árbol uduma (¿Ficus 
glomerata?). Se adora a Bana Durgá antes de la ceremonia de la investidura del cor- 
dón sagrado, de la ceremonia del matrimonio y en general de cualquier ritual de 
buen augurio. En Comilla, distrito de Tippera, se la adora en la raíz del árbol Kámini 
(Murraya exotica) con la fórmula: “(Sumisión a la diosa) Durgá que habita en el 
árbol sákota.” Por lo común se le sacrifican puercos y 21 gallos con motivo de la 
Pujá. Detalle invaluable para determinar su origen y su carácter no ario. S. C. Mitra 
compara las ofrendas de huevos de pata moteados de bermellón con la ofrenda de 
patos que en Bengala meridional se hace a una divinidad no aria, Dakshina Ráya, 
que tiene la forma de un tigre (cf. “On the Worship of Dakshina Ráya as a Rain 
God”, Jour. Anthr. Soc. Bombay, XIII, núm. 2, 1924). Costumbres no arias ligadas al 
culto de la diosa Kali se observan también en la fiesta popular Kál?-Nautch, durante 
la cual grupos de danzantes enmascarados recorren las calles tras haber adorado, tres 
días antes, a la diosa en la medianoche, cerca de un banano (véase Dhirendra Nath 
Majumdar, Notes on Káli-Nautch, Man in India, III, 1923, pp. 202-205). Ya habrá 
oportunidad de volver sobre las relaciones entre Durgá y los cultos populares de 
vegetación (véase p. 248). Desde ahora es importante subrayar la infatigable potencia 
de absorción del hinduismo, que hasta nuestros días transforma a las tribus aborígenes 
en castas y subcastas, y a sus divinidades en epifanías de Siva y Durgá. 


Nora III. 5: Los UPANISHADS 


Acerca del brahman, véase Jarl Charpentier, Brahman. Eine sprachwissenschaftlich- 
exegetisch-religionsgeschichtliche Untersuchung (Upsala, 1932); G. Dumézil, Flamen- 
Brahman (París, 1935); A. B. Keith, New theories as to brahman (Jhá Commemoration 
Volume, Puna, 1937, pp. 214 ss,); B. Heimann, Studien zur Figenart indischen Den- 
kens (Tubinga, 1930), pp. 40 ss.; H. G. Narahari, Atman in pre-upanisadic Vedic 
Literature (Adyar, 1944), pp. 22 ss,; L. Renou, Sur la notion du brahman (Journal 
asiatique, 237, 1949, pp. 7-46); J. Gonda, Notes on Brahman (Utrecht, 1950). 
Upanishad: para las ediciones, traducciones y estudios críticos publicados hasta 
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1931, véase a L. Renou, Bibliographie Védique, $ 96-116. Señalemos: R. D. Ranade, A 
constructive Survey of Upanishadic Philosophy (Puna, 1926); H. Oldenberg, Die 
Lehre der Upanishaden und die Anfánge des buddhismus (Gotinga, 1915); P. Deussen, 
die Philosophie die Upanishads (4a. ed., Leípzig, 1920, tr. inglesa, Edimburgo, 1906); 
P. Oltramare, L'histoire des idées théosophiques dans 1'Inde, I (París, 1907), pp. 63 ss.; 
Barua, Pre-Buddhistic Philosophy (Calcuta, 1920); S.N. Dasgupta, Indian Idealism 
(Cambridge, 1933), pp. 20 ss.; 2d., A History of Indian Philosophy, 1 (Cambridge, 
1922); A. B. Keith, The Religion and Philosophy of the Veda and Upanishads, pp. 534 
ss.; Maryla Falk, “11 Mito psicologico nell India antica” (Memorie della R. Academia 
Nazionale dei Lincei, Classe di Scienze morali, storiche e filologiche, Serie VI, vol. 
VII, fasc. V, pp. 289-738, Roma, 1939), espec. pp. 346-397, 421-569; Walter Ruben, 
Die Philosophen der Upanishaden (Berna, 1947). 

Sobre las especulaciones místicas relativas al sueño (Brhad. Up. TV, 3, 9 ss.), cf. 
B. Heimann, Studien zur Eigenart indischen Denkens, pp. 130 ss. 

Katha Upanishad, trad. L. Renou (París, 1943); cf. Ananda K. Coomaraswamy, 
Notes on Katha Upanisad (New Indian Antiquary, 1, 1938, pp. 43-56, 83-108, 198-213). 

Suvetasvatára Ubp., trad. y comentario por Aliette Silburn (París, 1948); véase tam- 
bién Bhandarkar, Vaisnavism, Saivism and minor religious systems (Estrasburgo, 
1913), pp. 106-111; Richard Hauschild, Die Suetásvatara-Upanisad, Eine Kritische 
Ausgabe mit einer Uebersetzung und einer Uebersicht iiber ihre Lehren (Leipzig, 
1927, extr. Zeitschrift der Deutschen Morgenlándischen Gesellschaft, 1927); J. W. 
Hauer, Die Suvetásvatara-Upanisad, ein monotheisticher Traktat einer Rudra-Siva- 
Gemeinde (Zeit. d. Deutsch. Morg. Gesell., 1930, pp. 37 ss.); ¿2d., Glaubengeschichte 
der Indogermanen, 1 (Stuttgart, 1937), pp. 208 ss.; E. H. Johnston, Some Sámkhya 
and Yoga Conceptions of the Svetásvatara Upanisad (J. Roy. Asiat. Society, 1930, pp. 
855-878). El Suetásvatara, VI, 13, menciona claramente la validez soteriológica de la 
filosofía Sámkhya al lado de la práctica del Yoga. 

Mándúkya Upanisad, trad. Em. Lesimple (París, 1944); cf. H. Zimmer, Philosoph- 
ies Of India, pp. 372 ss. 

Maitri Upanisad, trad. y comentario, Anne-Marie Esnoul (París, 1952), Cf. Hop- 
kins, The Great Epic, pp. 33 ss.; Dasgupta, Yoga Philosophy (Calcuta, 1930), pp. 
65-66; Hauer, Der Yoga als Heilweg, pp. 26 ss.; E. A. Welden. The Sámkhya 
Teachings in the Maitri Upanishad (Amer. Jour. Philology, vol. XXXV, pp. 32-52). 

Deussen trató de presentar esquemáticamente la práctica del yoga, tal como se 
observaba en los Upanishads medios —del Maitráyani al Hamsa— siguiendo cada 
anga. Su lista de citas es bastante completa, lo que nos dispensa de reproducirla. Cf. 
P. Deussen, The Philosophy of the Upanishads, pp. 387-395. Yama y niyama no 
aparecen en las listas clásicas; ásana se menciona por primera vez en el Suetásvatara, 
Il, 10; los tres momentos del pránáyama (recaka, púraka, Kumbhaka) aparecen en el 
Khurika 5, etc.; pratyáhára, como hemos visto, se menciona ya en el Chándogya, 
VIIL, 15, y dháraná en el Maitráyan?, VI, 34; dhyána y samádhi no tienen en los 
Upanishads clásicos el mismo sentido que en los Yoga Sútra. La edición común de 
los Upanishads yóguicos es la de Sastri: Yoga Upanisads with the commentary of Sri 
Upanisad-brahma-Y ogin, edited by Pandit A. Mahadeva Sastri (Adyar Library, 1920); 
trad. inglesa de Srinivasa Aiangar: Yoga Upanisad (Adyar Library, 1938, 2a. ed., 
1952). 


Nora ITI. 6: Los “soNIDOS MÍSTICOS” 


El Brhadáranyaka Ubp., V, 9 habla del “murmullo que se oye cuando uno se tapa los 
oídos; cuando se está a punto de escapar (por la muerte), no se oye más ese ruido”. El 
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Vaikhánasasmártasútra, V, 1 (ed. Caland, pp. 68-69) precisa que el moribundo oye un 
“sonido de campanas” que disminuye gradualmente hasta el momento de la muerte. 
La misma señal se atribuye en el canon pali a las voces de las divinidades; según el 
Digha, 1, 152, ““se dice que la voz de los Devas y yaksas es semejante al sonido de una 
campana de oro”. El sonido de campana se percibe en ciertas posturas corporales y 
meditaciones tántricas: por ejemplo, en el anáhatacakra (cf. Mahánirvána Tantra, V, 
146). El Nádabindu-Upanisad (31 ss.) describe todos los sonidos místicos que oye el 
yoguin cuando medita en la posición siddhásana, durante la práctica de la vaisnaví- 
mudrá. Asimismo, el Dhyánabindu, cuya meditación capital se inicia con la concen- 
tración mística sobre la sílaba OM, menciona varios sonidos extraños: “El náda se 
localiza en el vinádanda (la espina dorsal); el sonido del medio se parece al de las 
conchas marinas, etc. Al llegar a la cavidad (que corresponde al elemento) ákása, se 
asemeja al grito del pavo” (102). Véase también Hathayogapradipiká, IV, 79 ss. y 
Gheranda Samhtitá, V, 78 ss. 

Existe actualmente en la India una secta religiosa, los Radhaswami, que practican 
la meditación con el “sonido místico”, meditación a la que llaman shabd-yoga, “el 
yoga del sonido”. El centro de los Radhaswami está en Beas, cerca de Kapurthala, 
donde la secta posee un templo muy bello. Durante la visita que hice a Beas en 
noviembre de 1930, mis informantes me indicaron que esa meditación debe comen- 
zar con una concentración “en el entrecejo”; cuando se oye el sonido de la campana, 
es el primer signo de que la meditación del shabd es válida. Una de las fases de la 
meditación es la sensación de subida. Cf. Discourses on Radha-Swami Faith (Dis- 
course made by Babugi Sahib and compiled by Mr. Myron H. Phelps of New York, 
sin fecha, probablemente 1914; sin interés pues casi no contiene informaciones preci- 
sas sobre la técnica). 

Sin duda, las audiciones místicas se prestaban a valorizaciones diversas. Fo-T'u- 
Teng, monje budista de Kucha, que había visitado Cachemira y otras regiones de la 
India, llega a China en 310 haciendo gala de numerosas proezas mágicas; en particu- 
lar hacía profecías basándose en el sonido de las campanas; cf. A. F. Wright, Fo 
T'u-Teng. A Biography (Harvard Journal of Asiatic Studies, XI, 1948, pp. 321-370), 
pp. 337 ss., 346, 362. 

El autor del Dabistán habla también de la meditación sobre el “sonido absoluto” 
(en árabe sant mutluk, en hindi anahid); meditación comúnmente llamada azad awa 
o “voz libre” (The Dabistan or School of Manness, vol. 1, p. 81; el Dabistán, volumi- 
noso tratado sobre las religiones indias, fue compilado por Muhsin-i-Fáni en el siglo 
xvi). Según él, la meditación sobre los sonidos místicos fue conocida también por 
Mahoma (revelación de los ““sonidos de la campana”, sant mutluck) y Hafiz lo 
recuerda en el cuarteto: 


Nadie sabe dónde vive mi bienamado; 
lo único que se sabe, ¡es que el sonido de la campana está cerca! 


El Dabistán describe como sigue la meditación auditiva: “Los fieles dirigen su oído 
y su entendimiento hacia el cerebro y, cuando se hallan en la noche, en la casa o el 
desierto, oyen esa voz a la que consideran su dhikr...” 

Según algunos autores místicos árabes, el dhikr actualiza ruidos o voces que se 
dejan oír “en la circunferencia de la cabeza”; ruidos de “trompeta y de címbalos”, 
“ruidos del agua, del viento, voz de un fuego muy cálido, voz de los molinos, pasos 
de caballos, voz de las hojas de los árboles cuando sopla sobre ellas el viento...” 
(Ibn'Atá Allah, citado por L. Gardet, La mention du nom divin en mystique musul- 
mane, Revue Thomiste, 1952, pp. 641-679, esp. p. 667). 
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Acerca de las audiciones místicas similares, cf. W. Y. Evans-Wentz, Milarepa 
(Oxford, 1928), p. 37, etc. Discusión en Rósel, Die psychologischen Grundlageb, 
pp. 67-68. 


Nora HIT. 7: Lisras DE ASCETAS 


He aquí una lista citada por Varáha Mihira, y cuyo comentarista Utpala asegura que 
fue compuesta por el maestro jaina Kálakácarya (véanse los extractos de Utapal en 
Indian Antiquary, 1912, p. 287); sáhkya (el que porta vestido rojo); ajivika; bhiksu 
(o Sannyasi); caraka (el que porta el cráneo); nirgrantha (el asceta desnudo, jaina); 
vanyásana (eremita). Existen otras dos listas (Búhler, Barábar and Nágár juni hill- 
cave inscriptions of Asoka and Dasaratha, Journ. Bombay Asiatic Soc., vol. XX, 
p. 362; cf. Journ. Roy. Asiatic Soc., 1911, p. 960). La primera que se menciona: Távasia 
(tápasika, “ermita”); kávália (kápál:ka, “el que porta el cráneo”); rattavada (raktapata, 
““el que porta vestido rojo”); cadardi (ekadandi), ““el asceta con una caña”, ajivika); jai 
(yati); caraa (caraka); khavanai (ksapanaka). La segunda lista: jalana (jualana; ságnika); 
hara (isvarabhakta, “adorador de la divinidad”); sugaya (sugata, “budista”); kesava 
(kesavabhakta, “adorador de Kesava”, bhágavata); sui (srutimárgarata, “el que se 
adhiere a la sruti”, es decir mimansaka); brahma (brahmabhakta, “adorador de 
Brahma”, vánaprastha); nagga (“desnudo”). Todas estas listas no se olvidan de men- 
cionar las sectas tántricas (Kápalika, úrdhvasrávaka). Véanse también pp. 304 ss. 


NoTA IV. 1: EL MAHABHARATA 


Véase H. Oldenberg, das Mahábhárata (Seine Entstehung, sein Inhalt, seine Form; 
Gotinga, 1922); H. Jacobi, Mahábharata (Inhaltsausgabe, Index und Konkordanz der 
Kalcuttaer und Bombayer Ausgabe; Bonn, 1903); Hopkins, The Great Epic of India 
(New Haven, 1901; 2a. ed., 1920); Joseph Dahlmann, Das Mahábhárata als Epos und 
Rechtsbuch (Berlín, 1895; véase la discusión en Barth, Oeuvres, vol. IV, pp. 347-403). 
Abundante bibliografía en Winternitz, Geschichte d. indischen Literatur, I, pp. 623 
ss.; MI, 263. La interpretación etnológica de las tradiciones conservadas por el 
Mahábhárata en G.-]. Held, The Mahábhárata, an ethnological Study (Amsterdam, 
1935) y Charles Autran. L'Epopée hindoue. Etude de l'arriére-fond ethnographique 
et religieux (París, 1946). Stig Wikander puso de manifiesto la mitología védica que 
había tras la leyenda de los Pándava: La légende des Pándava et la substructure 
mythique du Mahábhárata (traducido y anotado por G. Dumézil, Jupiter, Mars, 
Quirinus, IV 1948, pp. 37-53; véase también Duméxzil, ¿ibidem, pp. 55-85); cf. Stig 
Wikander, Sur le fonds commun indoiranien des épopées de la Perse et de 1'Inde (La 
Nouvelle Clio. núm. 7, julio de 1950, pp. 310-329). 


Nora IV 2: EL SAMKHYA EN EL. MOKSA-DHARMA 


Los versos 11 039-11 040 son una verdadera crux translatoris. Considerados por Hop- 
kins (Great Epic, pp. 104 ss.) como la prueba de un Sámkhya ateo en el Moksa- 
Dharma- fueron interpretados por F. Edgerton con un sentido opuesto (The meaning 
of Sáamkhya and Yoga, en el American Journal of Philology, 1929, vol. 45, pp. 1 ss., 
espec. pp. 27-29). 

Hopkins traduce anísvarah katham mucyed como “¿de qué manera puede uno 
salvarse sin Dios?” y cree que esta cuestión la plantean los practicantes del Yoga. 
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Edgerton traduce anísvara como ““supremo, sin dueño”; lo que, según él, excluía 
cualquier alusión al ateísmo del Samkhya. La interpretación de Edgerton confirma 
las opiniones de Dahlman sobre el significado original del Sáamkhya preclásico (cf. 
Die Samkhya Philosophie, pp. 5 ss.), pero su traducción de anisvara fue rechazada 
por Hopkins (op. cit.) y A. B. Keith, Religion and Philosophy of the Veda, vol. II, 
pp. 543-544. Véase también Oldenberg, Zur Geschichte der Sámkhya-Philosophie, 
p. 231. 

En cuanto a la pluralidad de las “almas”, nota característica del Samkhya clásico, 
se encuentran mencionadas en el Moksadharma: “de acuerdo con las enseñanzas del 
Sámkhya y el Yoga, hay muchas almas en el mundo; ellos no admiten que exista una 
sola alma” (Mahábhárata, XII, 11 714). Pero si se lee con atención el contexto se 
comprende que se trata de una pluralidad de almas empíricas, anima, núcleos de 
experiencias psíquicas, limitadas e individualizadas, en una palabra, del alma “no 
iluminada” hechizada por la ilusión de ser individual y solitaria. Es la vieja ilusión 
que combaten los Upanishads: la ilusión de estar limitado por las experiencias men- 
tales. En el Moksadharma, las almas empíricas son emanaciones del Alma Universal, 
la única, el Brahman, y por la iluminación regresan a ella. Pero Isvara Krishna, al 
negar a Dios (Isvara) como alma única y creadora, debía aceptar una pluralidad 
infinita de purusa, de almas completamente aisladas unas de otras, sin ninguna 
posibilidad de comunicación entre sí. En el resumen de la doctrina Sámkhya que da 
el poema épico tamil Manimékalaz, se afirma que existe un solo purusa. Esta concep- 
ción Sámkhya del Manimékala: se asemeja mucho a la del Moksadharma (cf. S. S. 
Suryanarayana Sastri, The Manimékalai account of the Samkhya, Journal of Indian 
History, vol. II, diciembre de 1929, pp. 5-6 del sobretiro). Sobre ese problema, véase 
E. H. Johnston, Early Sámkhya (Londres, 1937), pp. 9 ss., 27, etcétera. 


NOorTA IV. 3: EL ARTE DE ENTRAR EN UN CUERPO AJENO 


Maurice Bloomfield, “On the art of entering another's body, a hindu fiction motif” 
(Proceedings of the American Philosophical Society, vol. 56, 1914, pp. 1-43). El arte 
de introducirse en un cuerpo ajeno (parapurakáyapravesa) está precedido, en el Yo- 
gasástra (VI, 1) de Hemacandra, por el “arte de separar el alma del cuerpo”, llamado 
vedhaviddhi. Véase también Sigurd Lindquist, Die Methoden des Yoga, pp. 13 ss. El 
folklore religioso y laico abunda en ejemplos de “entrada en un cuerpo ajeno”, sobre 
todo en cadáveres; cf. Th. Benfey, Das Pancatantra, 1, p. 123 (el cuerpo del rey 
Candragupta fue ocupado, tras su muerte, por un yaksa); Prabandhacintámanz, trad. 
C. H. Tawney (Calcuta, 1901), p. 170, 10 (el rey entra en el cuerpo de su propio 
elefante muerto); Penzer-Tawney, The Ocean of Story, vol. I, p. 37, etc.; Jacques 
Bacot, La Vie de Marpa le “traducteur” (Paris, 1937), p. 70 (Marpa hizo “la traslación 
de vida” en el cadáver de una paloma; ésta se reanimó, mientras que el cuerpo del 
Lama se veía “cual un cadáver”). En Evans-Wentz, Tibetan Yoga and secret doctrines 
(Oxford, 1935, pp. 26 ss.), se dan interesantes detalles sobre la técnica del para- 
káya pravesa. El tantrismo conoce muy bien esa técnica; cf. Kaulajñánanirnaya, IV, 2; 
VII, 31 ss. 


Nora IV. 4: EL BHaGavan-GITA 


Es inmensa la literatura acerca del Bhagavad-Gitá. Cf. Winternitz, Geschichte der in- 
dischen Literatur (2a. ed.), vol. L pp. 365 ss., vol. II, p. 625 (para la bibliografía de 
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las polémicas en torno a la tesis de Garbe); una exposición somera en Carpenter, 
Theism in Medieval India (Londres, 1921), pp. 249-267; interpretaciones filosóficas 
en S. K. Belvalkar, Vedánta Philosophy (vol. I, Puna, 1929, pp. 84-134) y Dasgupta, 
A history of Indian Philosophy (vol. II, Cambridge, 1932, pp. 437-552). La traducción 
más citada, y hecha desde el punto de vista indio, sigue siendo la de Telang, en The 
sacred Books of the East, vol. VIII (Oxford, 2a. ed., 1908). Sobre la traducción de Hill 
(Oxford, 1928), véanse las observaciones de Carpenter, en Indian Antiquary, 1929. 
También de Carpenter, Some remarks on the Gitá, en Indian Antiquary, julio de 
1930, pp. 122 ss. Cf. la edición y la traducción de Franklin Edgerton, 2 vols. (Harvard, 
1944). Para una interpretación psicológica de la práctica yoga en el Bh. Gitá véase 
Hauer, Der Yoga als Heilweg, pp. 61 ss. Añadir a la bibliografía de Winternitz: 
Étienne Lamotte, Notes sur la Bhagavad-Gitá (Bruselas y París, 1929); F. Otto Schrader, 
The Kashmir recension of the Bhagavadgita (Stuttgart, 1930); R. Otto, Die Urgestalt der 
Bhagavad-Gitá (Tubinga, 1934); ¿d., Die Lehr-traktats der Bhagavad-Gítá (ibid., 1935: 
Otto distingue ocho textos agregados al antiguo núcleo, al Ur-Gítá; S. Belvalkar, “The 
so-called Kashmir recension of the Bhagavad-Gitá (New Indian Antiquary, II, 1939, 
pp. 211-251). El Anugítá (Mahábhárata XIV, 16-51) forma una especie de apéndice al 
Bh. Gitá: la amalgama del Samkhya-Yoga y del Vedanta se lleva aún más lejos. 


Nora IV.5: Los PASCARATRA 


El concepto de Yoga —tal como lo encontramos en el Bhagavad -Gítá: medio de librar 
por entero el alma a Krishna— se encuentra sobre todo en la literatura de los Páñcará- 
tra, secta visnuita que tiene como base el culto a Krishna. Así, por ejemplo, en el 
Ahirbudhnya Samhítá (caps. 31-32, dedicado al Yoga), se llama al Yoga “adoración 
del corazón” (hridaya-árádhana) o “sacrificio externo” (báhyayajñá). El alma, en su 
pureza original, es decir, separada de la materia, aún está en contacto con todas las 
cosas; se la describe en los mismos términos que en el Brhadáranyaka-Upanishad, TV, 
3, 23 ss. y en el Isa Up., 5. El Yoga se define como una “unión del alma humana con 
el alma suprema” (jivátmapacamátmanoh samyoga). Con la meditación Yoga se 
adquiere, desde esta vida, la experiencia de la unión con Dios, reservada a aquellos 
que están “liberados”. 

La historia de la secta Páñcarátra o Bhágavata sigue siendo muy oscura, pese a los 
trabajos de Bhandarkar, Grierson, Schrader. De cualquier modo, puede afirmarse que 
esa secta nació de núcleos teístas autóctonos (arios o no arios), y no bajo la influencia 
del cristianismo como creía Weber. Su “filosofía”, basada en el Sámkhya, es muy 
ecléctica, y su mística tiene como base el culto de Visnú-Vásudeva. El Bhagavad- 
Gítá siguió como libro santo de esas sectas, mientras que sus doctrinas y mensaje se 
difundieron en los Samhítá, tratados que se conservaron sobre todo en la India 
meridional y que sólo comenzaron a estudiarse tras la publicación, por O. Schrader, 
de la edición crítica del Ahirbudhnya Samhitá (2 vols. Adyar, 1916). Un samhttá 
comprende cuatro temas: jáána o filosofía, yoga o práctica mística, kriyá o construc- 
ción de templos y dedicatoria de imágenes, y caryá o actividad social y ritual. Cada 
samhtitá da preponderancia a uno u ótro de estos temas, descuidando y aun ignorando 
los demás. La bibliografía crítica sobre la literatura y la historia Bhágavata es inmen- 
sa. Véanse los documentos arqueológicos recopilados y discutidos por Ramprasad 
Chanda, Archaeology and Vaishnava tradition (Calculta, 1920). Sobre la cronología y 
la filosofía, O. Schrader, Introduction to the Páncharátra and the Ahirbuddhnya 
Samhitá (Adyar, 1916). Discusiones y opiniones en Grierson, The Náráyaniya and 
the Bhágavatas, Indian Antiquary, 1908, pp. 253-254; A. Govindacarya Swamin, The 
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Pañcharátra of Bhágavat-Shastra (Journal Royal Asiatic Society, 1911); Bhandarkar, 
Vaishnavism, Saivism, and minor religious systems, pp. 38-41, 100; Hemchandra Ray 
Chaudhuri, Materials for the study of Early History of the Vaishnava Sect (Calcuta, 
1920); rica documentación y bibliografía; S. K. De, Bhágavatism and Sun-Worship 
(Bull. Orient. School London, 1931, vol. VI, pp. 669-672). Acerca del célebre pasaje de 
Patañjali el gramático en el que se habla de la representación iconográfica de Krish- 
na, véase Sten Konow, Das Indische Drama (1902), p. 44; Sylvain Lévi, Le Théátre 
Indien, vol. I, p. 314; además la bibliografía sobre esta cuestión es inmensa (cf. 
Vallée-Poussin, L'Inde aux temps de Mauryas, París, 1930, pp. 187-188). También 
sobre los Bhágavata, J. E. Carpenter, Theism in Medieval India, pp. 220-221; Hop- 
kins, The Great Epic of India pp. 144-145; Shripal Krishna Belvalkar, The brahma 
Sútra of Bádaráyana (Puna, 1923; fasc. 11, pp. 129-132); D. L. De, Páñcarátra and the 
Upanisads (Ind, Hist. Quart., IX, pp. 645-662); L. Silburn en Renou y Filliozat, 
L'Inde classique, l, pp. 647 ss. 


Nora V. 1: El YoGa Y EL BUDISMO 


Lo esencial de la biografía del Buda y de las doctrinas y técnicas budistas se encontra- 
rá en: E. J. Thomas, The Life of Buddha as Legend and History (Londres, 1927); 
Etienne Lamotte, La Légende du Bouddha (Rev: Hist. Rel., 1947-1948; pp. 37-71); 
J. Bacot, Le Bouddha (París, 1947); A. Foucher, La vie ddue Bouddha d'aprés les textes et 
les monuments de l'Inde (París, 1949); André Bareau, La date du Nirvána (Journal 
Asiatique, 1953, pp. 27-62); G. Tucci, Il Budhismo (Foligno, 1926); Ed. Conze, Le 
bouddhisme dans son essence et son développement (Oxford, 1951; trad. fr. Marie- 
Simone Renou, París, 1952); Louis de la Vallé-Poussin, Nirvána (París, 1925); ¿d., La 
Morale bouddhique (París, 1927); :d., Dogme et philosophie du Bouddhisme (1931); 
A. B. Keith, Buddhist Philosophy in India and Ceylan (Oxford, 1923); Ananda K. 
Coomaraswamy, Hinduism and Buddhism (Nueva York, 1943), etc. Véase desde 
1930: Bibliographie bouddhique (París), bajo la dirección de Marcelle Lalou. Véase 
también Hóbógirin, Dictionnaire encyclopédique du bouddhisme d'aprés les sources 
chinoises et japonaises, rédacteur en chef Paul Demiéville, 3 fasc. (Tokio-París, 
1929-1937). 

Sobre el Buda, “rey de los médicos” y el budismo “medicina nueva” Hóbógirin 
III, pp. 230 ss. Sobre las relaciones entre el Yoga y el budismo: É. Senart, Bouddhisme 
et Yoga (Rev. Hist. Relig., noviembre de 1900, pp. 345-364); S. Lindquist, Die 
Methoden des Yoga (Lund, 1932), pp. 73 ss.; C. Rhys Davids, Religióse Uebungen in 
Indien und der religióse Mensch: I. Jhána (oder Dhyána) im Buddhismus, II. Fern- 
wirkung (televolition) im frúhen Buddhismus, 111. Mensch und Kommunion (Eranos- 
Jahrbuch, I, Zurich, 1934, pp. 95-134); Louis de la Vallée-Poussin, Le bouddhis- 
me et le Yoga de Patañjali (Memoires chinois et bouddhiques, V, Bruselas, 1937, 
pp. 223-242). 

Sobre el nirvána y su esencia yóguica existe una abundante literatura: véase sobre 
todo L. de la Vallée-Poussin, Nirvána; Th. Stcherbatsky, The conception of buddhist 
Nirvána (Leningrado, 1927); A. B. Keith, The Doctrine of Buddha (Bull. Oriental 
School London, VI, 1931, pp. 393-404); Th. Stcherbatsky, The Doctrine of Buddha, 
(ibid. 1932, pp. 867-896); J. Przyluski y É. Lamotte, Bouddhisme et Upanisad (Bull. 
École Francaise Extréme-Orient, XXXII, 1932, pp. 141-169): “Nirvána proviene de la 
raíz va “soplar”. Designa propiamente un estado en que la respiración cesa de mover- 
se: este concepto debe haberse tomado de la teoría del sueño profundo, tal como se 
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observa en los Upanishads” (ibid., p. 154). Cf. también Ananda K. Coomaras- 
wamy, Some pali words (Harvard Journal of Asiatic Studies, IV, 1938, pp. 116-190), 
pp. 156-163. 

Sobre la estructura mística del asamskrta, véase André Barreau, L*Absolu en philo- 
sophie bouddhique. Evolution de la notión d'asamskrta (Tesis para el doctorado en 
letras, París, 1951, Centro de documentación universitaria, mecanografiada). 


Nora V.2: El “saMmaDHI” Y LOS ÚJHANA” 


Para los budistas, el samádhi era solamente un estado preliminar a ciertas etapas 
superiores que se recorren antes de alcanzar el nirvána. Mediante el samádh: pueden 
obtenerse los cinco tipos de sabiduría suprema y aun la condición de Arhat. “Estar en 
perfecto samádhi” es el quinto de los '*'ocho pensamientos del gran hombre”, dice el 
Ekottara chino (Przyluski, Le Parinirvána et les funérailles de Bouddha, Journal 
Asiatique, 1918, núm. 3, nov.-dic., p. 438). Buddhaghosa (Atthasálim?, 118) dice que 
el samádh: es idéntico a la cittass'ekaggatá, “concentración del espíritu”, “fijación del 
flujo mental en un solo punto”. “Esta concentración del espíritu, llamada samádh:, 
tiene como rasgo distintivo la ausencia de distracción, de vagabundeo (del espíritu); 
su esencia es la concentración en un haz de los estados mentales que aparecen al 
mismo tiempo que ella; su condición es la calma que precede a su aparición; tiene 
como sustento la sabiduría (porque está dicho: ““El que está sereno, conoce y ve”)... 
Su significación es la estabilidad mental” (cit. Rhys Davids, The Yogávacara's Ma- 
nual, introduction, p. xxvii). El término samádhi no se encuentra, según Rhys 
Davids, antes de los Pitaka, ni en páli ni en sánscrito. El Mahavyutpatti da una lista 
de 118 samádhi (P. Oltramare, La Théosophie bouddhique, p. 357, nota 2). Angutta- 
ra, 1, 299 (sutta 163), Samyutta, IV, 363 y Vinaya, 3, 93 dan una lista de tres especies de 
samádhi: suñiñata (caracterizado por la vacuidad), appanihita (la ausencia de objeti- 
vo) y animitta (la ausencia de signos). Buddhagosa las explica así: desprovista de ape- 
titos, de malos deseos, de estupidez; sin objeto porque se ha renunciado al objetivo 
del renacimiento al cielo; sin signos porque uno está desprovisto de los tres signos, 
laksana (Rhys Davids, op. cit., p. xxvii). Mas estas explicaciones son exteriores, 
escolásticas. El sentido negativo de estos tres samádhi superiores, (samyaksamádhi) 
debe entenderse como algo que escapa a toda clasificación y delimitación. Véase 
también Abhidharmakosa, VIII, p. 183; L. de la Vallée-Poussin, Musila y Nárada, pp. 
203 ss. (Harivarman, sobre los siete samádhi); É. Lamotte, Le Traité de la Grande 
Vertu de Sagesse, I, p. 321 (Nágárjuna sobre los tres samádh:); 2d., Y, pp. 1028 ss. 
(sobre los dhyána), pp. 1035 ss. (los dhyána y los samápatti); Hóbógirin, MI, p. 
283 (los ¡hána); A Coomaraswamy, Some páli words, pp. 138 ss. (¡hána, samádh:). 


Nora V. 3: “DHYANA” DE LOS NO-BUDISTAS Y “SEUDO-DHYANA”” DE LOS BUDISTAS 


“Potthapada dice: Pero hace mucho tiempo, señor, en muchas ocasiones, cuando 
diferentes maestros, samana y brahmanes se habían reunido y se hallaban sentados en 
la sala de conferencias, la plática recayó en el trance (abhisaññanirodho, “la suspen- 
sión de la conciencia”) y la pregunta era: “¿De qué manera, señores, se produce la 
suspensión de la concienciar” [...]. Otro decía: “Existen samana y brahmanes de 
gran poder e influencia. Son ellos quienes infunden la conciencia a un hombre y se 
la retiran. Cuando la introducen en él, se vuelve consciente, e inconsciente cuando se la 
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quitan. Así es como explican otros el cese de la conciencia'” (Potthapáda Sutta, 
Digha, 1, 180 ss.). Budhaghosa señala que la base de esa opinión es el modo en que 
realizan sus encantamientos algunos hechiceros (athabbaniká athabbanam payojeñ- 
ti, quizás: “los sacerdotes Atharva operan un encantamiento Atharva””) que hace que 
un hombre parezca muerto, como si le hubieran cortado la cabeza; y luego lo hace 
regresar a su condición natural. (Nota de R. Davids, Dialogues, I, pp. 246-247.) Sobre 
los trances y éxtasis de los maestros del Budda, cf. Majjhimanikáya, 1, 164; véase 
también A. B. Keith, Buddhist Philosophy, pp. 124, 139, 144 y L. de la Vallée- 
Poussin, Nirvána, p. 77, n. 2. 

Por otra parte estaba también el seudo-dhyána, y aquellos religiosos que asegura- 
ban haber alcanzado el estado de Arhat y poseer alamar:ya-ñasiadassanam (el cono- 
cimiento extraordinario) dejaban de ser miembros de la comunidad (a este seudo- 
dhyána se refiere la cuarta regla Párájika). Véase el caso de los cuatro seudo-dhyána. 
—los dhyána “laicos”, probablemente simples estados hipnóticos— en Przyluski, La 
Légende de l'Empereur Asoka (París, 1923), pp. 390-391. El venerable Upagupta de- 
muestra a un joven de Mathura que creía haber realizado las cuatro etapas de la 
condición de Arhat, que estaba equivocado, que sólo había logrado trances ilusorios. 


NoTA V. 4: CAMINOS Y ETAPAS DE LA MEDITACIÓN 


Los textos canónicos sobre los ¡hána y los samápatti se recuerdan en É. Lamotte, Le 
Traité de la Grande Vertu de Sagesse, II, p. 1023, n. 3. Sobre el samápatti en el 
Abhidharma, cf. L. de la Vallée-Poussin, Musíla y Nárada, pp. 215 ss. (sobre todo 
Abhidharma-Kosa, 1, 212 ss.); 2d., La morale bouddhique, pp. 74 ss. Para la interpre- 
tación de Nágárjuna, cf. É. Lamotte, traité, II, pp. 1023-1095. Existe una simetría 
significativa entre las cuatro etapas de la carrera de un santo budista (srotápanna, 
sakrdágámin, anagámin, arhat), y los cuatro dhyána. Como señala Przyluski, esta 
cuarteta pertenece al espíritu indio en general. El triadismo de los primeros Upa- 
nishads (tres “estados” de conciencia, “tres mundos”, tres guna, tres Vedas, etc.) fue 
sustituido por la cuarteta. El cuarto “estado” psíquico es turíya O caturtha, que 
expresa el concepto de absoluto, de infinito, de ilimitado y que fue tomado también 
por los budistas (Jean Przyluski y Étienne Lamotte, Bouddhisme et Upanisad, Bull. 
École Fr. Extr.-Orient, t. XXXII, 1932, pp. 141-169, en particular, pp. 160 ss.). 


Nora V.5: “Smomr? y “ammijSa” 


Las fuentes de los abhijñá se señalaban en É. Lamotte, Le Traité de la Grande Vertu 
de Sagesse, I, p. 329, n. 1. Entre los trabajos recientes recordemos: L. de la Vallée- 
Poussin, Le Bouddha et les Abhijñá (Muséon, 1931, pp. 335-342); Sigurd Lindquist, 
Die Methoden des Yoga, pp. 169-197; ¿d., Siddhi und Abhiñña. Eine Studie úiber die 
klassischen Wunder des Yoga (Upsala, 1935); P. Demiéville, Sur la mémoire des 
existences antérieures (Bull. École Fr. Extreme-Orient, 1927, pp. 283-298). 

Algunos textos hablan de seis y aun siete Altas Ciencias; cf. Mahávyutpatti, $ 14. 

Sobre el carácter chamanista de algunas siddhi, véase nuestro libro: Le chamanisme, 
pp. 365 ss. y, aquí mismo, antes, pp. 227 ss. 

Sobre los elementos populares, véase Joseph Mason, La reglion populaire dans le 
Canon páli (Lovaina, 1942). 
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Nora V. 6: “PARIBBAJAKA”, “AJIVIKA” 


Sobre los ascetas y religiosos contemporáneos de Buda, cf. T. W. Rhys Davids, Bud- 
dhist India (Londres, 1903), pp. 141-148; Bimala Charan Law, A short account of the 
Wandering Teachers of the time of the Buddha (Journal of Asiatic Society of Bengal, 
1918, vol. XIV, pp. 399-406); 1d., Influence of the five heretical teachers on Jainism 
and Buddhism (ibid., 1919, pp. 123-136); id., Gautama Buddha and the Paribrájakas 
(¿bid., 1925, pp. 123-136). B. C. Law cree que los paribbajaka pueden considerarse los 
precursores de una ciencia política y anota algunas coincidencias con el Arthasástra 
(cf. Wandering Teachers, pp. 402-406). En realidad, se trata solamente de opiniones 
antisacerdotales por las que se manifiesta la corriente general de la época. Los escasos 
elementos que pueden inducirse sobre las doctrinas de los heterodoxos fueron siste- 
matizados por B. Barua, Prebuddhistic Philosophy (Calcuta, 1920) y B. C. Law, In- 
fluence of the five heretical teachers. Cf. también H. Jacobi, On Mahávira and his 
Predecessors (Indian Antiquary, vol. IX, pp. 158 ss.); A. L. Basham, History and 
Doctrines of Ajíivikas (Londres, 1951), pp. 11 ss., 80 ss., 94 ss. 

Sobre los Ajivika y sobre Makkhali Gosála, véase A. F. R. Hoernle, Ajívikas, en 
Hastings, ERE, I, pp. 259-268 (cf. las observaciones de K. B. Pathak, Indian Anti- 
quary, vol. 41, pp. 88-89 y D. R. Bhandarkar, ibid., pp. 286-290); J. Charpentier, 
Ajívika, Journal of Royal Asiatic Society, 1913, pp. 669-674; B. Barua, The Ajíivkas, 
Journal of the Department of Letters, Calcuta, vol. II, 1920, pp. 1-80; ¿d., Prebuddhistic 
-Philosophy, pp. 297-318; A. L. Basham, History and Doctrines of the Ajívikas, 
A vanished Indian religion (Londres, 1951, excelente monografía que utiliza igualmen- 
te las fuentes tamiles. La biografía de Makkhali Gosála se conservó, con las deforma- 
ciones inevitables, en el Bhagavat?-Sútra de los Jainas (XV, i ss.; trad. Hoernle en 
el apéndice al Uvágadasio Sútra; trad. Leumann en Rockhill, Life of Buddha, 
pp. 251-254). 


Nora VI. 1: SOBRE LA LITERATURA TÁNTRICA 


Hasta hace poco tiempo se estimaba que los comienzos de la literatura tántrica 
debían situarse en el siglo vu d.c. (cf. por ejemplo Winternitz, Geschichte der In- 
dischen Literature, Leipzig, 1907, vol. I, p. 482, etc.). Un manuscrito en caracteres gupta 
del Kubjikámata Tantra no puede remontarse más allá del siglo vu (H. P. Shastri, 
A Catalogue of Palm-leaf and selected Papers Mss. belonging to the Durbar Library, 
Nepal, Calcuta, 1905, vol. 1, p. 87 de la introducción). Un manuscrito del Paramesva- 
ramata Tantra data del 858, aunque el original sea más antiguo (Shastri, 2bid., pp. 52, 
87, vol. II, Calcuta, 1915, p. 21 de la introducción). Otros tratados tántricos se sitúan, 
según los manuscritos existentes, entre el VII y el 1x siglos, pero su composición es 
mucho más antigua. Además, sin llevar el nombre de Tantra, algunas obras tienen 
un contenido estrictamente tántrico (p. ej. el Mahámeghasútra, siglo vi, se ocupa de 
los dháraní y mantra; cf. C. Bendall, The Megha-Sútra, text and translation, Journal 
of Royal Asiatic Society, 1880, pp. 286-311). G. Tucci probó, además, que desde unos 
siglos antes existían algunas escuelas tántricas; por ejemplo, el tratado Suvamaprabhá- 
sasútra fue traducido al chino en la primera mitad del siglo v (cf. Tucci, Animadver- 
siones Indicae, Journal of the Asiatic Society of Bengal, vol. XXVI, 1930, I, pp. 128 
ss.). Lo mismo puede decirse del Mahámáyurtvidyárajní, ya traducido por Kumára- 
jiva hacia 405 d.c. En el Tattvasiddhisastra de Harivarman (siglo tv d.c.) y en el 
Madhyántánugamasástra de Asanga —cuyo original se perdió y del que sólo subsis- 
te la traducción china— se menciona el nombre de una escuela tántrica, na ya sin mo 
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(Nyáyasauma, Nayasamya, Nayasauma). Tucci, quien estudia la historia de esa es- 
cuela, prueba que su antigiiedad está fuera de duda. (Véase también Chintaram 
Cakravarti, The Soma or Sauma Sect of the Saivas, Indian Historical Quarterly, 1932, 
pp. 221-223; los Sauma están relacionaddos con el tantrismo.) Aryamañjuscrimúla- 
tantra, que ciertamente es anterior al siglo v de nuestra era, contiene capítulos 
consagrados a las Diosas, los mudrá, los mantra y los mandala (Tucci, p. 129; 
Przyluski, Bull. École. Fr. Extr.-Orient., vol. 23, 1923, pp. 306 ss.) En el Maháyána- 
samparigraha-Sástra (Nanjo, nr. 1183; R. Kimura, Hinayána and Maháyána, p. 40 y 
Maháyanasútrálamcárasástra de Asanga (edición S. Lévi, pp. 83 ss.), se encuentran 
pasajes sobre la repetición del nombre de Buda como medio de liberación muy 
parecidos a los textos tántricos posteriores. 

Es sobre todo a propósito de un pasaje del Maháyanasútralamkára (IX, 46) donde 
se abordan los matthunasya parávrttau, que se ha discutido la antigúedad de las prácti- 
cas sexuales en el budismo. Sylvain Lévi traducía parávrtti como “revolución” y, 
según él, se trataba de parejas místicas de Buda y de los Boddhisattva. Pero Winternitz 
propuso que se entendiera parávrtti como “desviar, quitarse de”; cf. Notes on the 
Guhyasamaja Tantra and the Age of the Tantra (Indian Hist. Quarterly, IX, 1933, 
pp. 1-10). P. C. Baggchi observa con razón que la interpretación de Winternitz es 
insuficiente: parávriti significa literalmente “regresar, devolver (las funciones del 
espíritu) al punto opuesto”; cf. Baggchi. A note on the word parávriti (Ind. Hist. 
Quart., IX, reproducido en el volumen Studies in the Tantras, Calcutta University, 
1939, pp. 86-92). Véase también Ananda K. Coomaraswamy, Parávrtti = Transforma- 
tion, Regeneration, Anagogy (Festschrift Winternitz, pp. 232-236) y L. de la Vallée- 
Poussin, Notes de bibliographie bouddhique (Mélanges chinois et bouddhiques, III, 
1934-1935, Bruselas, 1935, pp. 400-401). 

Algunos orientalistas tienden a exagerar la antigiiedad de los tantra. Por ejemplo, 
Braja Lal Mukerjí, Tantra Shastra and Veda (en el volumen de Sir John Woodroffe 
Shakti and Shakta, ed. III, pp. 95-105) y C. Chakravarti, Antiquity of Tantricism 
(Indian Historical Quarterly, VI, 1930, pp. 114-126) tratan de probar la perfecta 
solidaridad entre el tantrismo y el Veda. B. Bhattácárya cree que las prácticas y las 
doctrinas tántricas fueron introducidas por el propio Buda; cf. An Introduction to 
Buddhist Esoterism (Londres, 1932, p. 48; y la introducción a la edición de Sádha- 
na-málá, pp. xvi-xvil. Todas estas opiniones son excesivas: en el Tantra se obser- 
van elementos muy antiguos de los cuales algunos pertenecen a la protohistoria 
religiosa de la India, pero su introducción en el budismo y el hinduismo comenzó 
muy tarde, en todo caso, no antes de los primeros siglos de nuestra era. 

B. Bhattácárya, el editor del Guhyasamája-tantra (Gaekwad's Oriental Series, vol. 53, 
Baroda, 1931), propone fechar este texto (que él atribuye a Asanga) en el siglo m 
(p. xxxvi). Según Winternitz (Notes on the Guhyasamája tantra) ningún indicio 
preciso permite atribuir este tratado al gran filósofo Asanga. Pese a lo cual muchos 
Tantra budistas lo hacen; cf. S. B. Dasgupta, An Introduction to the tantric Bud- 
dhism (University of Calcutta, 1950), p. 46, nota 4. La importancia del Guhyasamája se 
confirma por sus numerosos comentarios: cf. Marcelle Lalou, Répertoire du Tanjur, 
p. 13; para los comentarios de "Tson-kha-pa, cf. E. Obermiler, Tson-kha-pa le 
pandit (Mélanges chinois et bouddhiques, III, 319-338), pp. 335-337. Véase también 
G. Tucci, Some glosses upon the Guhyasamája (Mélanges chinois et bouddh., III, 
pp. 339-353). 

Sobre el origen y la difusión del tántrismo, véase S. Ch. Roy, Caste, Race and 
Religion in India (Man in India, XIV, 1934, pp. 39-63, 75-220, 271-311), pp. 92 ss.; 
W. Koppers, Probleme der indischen Religions-geschichte (Anthropos, 25, 1940-1941, 
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pp. 761-814), pp. 773 ss. y passim; R. C. Hazra, Influence of Tantra on the Tattvas of 
Raghunandana (Ind. Hist. Quart., IX, 1933, pp. 678-704); Sylvain Lévi, On a tantrik 
fragment from Kucha (¿bid., XII, 1936, pp. 199-214); P. C. Baggchi, On some Tan- 
trik texts studied in Ancient Kambuja; ¿d., Further notes on Tantrik texts studied in 
Ancient Kambuja; ¿d., On Foreign element in the Tantra (estudios reeditados en el 
volumen Studies in the Tantras, pp. 1-26, 45-60); B. Bhattacharya, The Cult of 
Bhútadámara (Proceedings and transactions of the Sixtih All-Indian Oriental Confe- 
rence, Patna, 1933, pp. 349-370). 

Acerca del tantrismo también puede consultarse: E. Burnouf, Introduction á 
l'étude du Bouddhisme Indien (2a. ed., París, 1876), pp. 465 ss.; Barth, Oeuvres, vol. I, 
pp. 178 ss.; Wilson, Sketch (ed. 1846), pp. 159 ss.; Rajendralal Mitra, Sanskrit Buddhist 
Literature of Nepal Calcuta, 1882, pp. 17 ss.; Wassilief, Le Bouddhisme, pp. 162 ss.; 
L. de la Vallée-Poussin, Bouddhisme, Études et matériaux (Mémoires de 1'Académie 
Royale de Belgique, Londres, 1898) pp. 18 ss.; La Vallée-Poussin, Bouddhisme. Opi- 
nions sur P'histoire de la Dogmatique (3a. ed., París, 1925), pp. 378 ss.; Kern, Der 
Buddhismus, vol. II, pp. 521 ss.; Winternitz, Geschichte, vol. I, p. 482; Bhandarkar, 
Report on the search for Sanskrit manuscripts in the Bombay Presidency during the 
year 1883-1884 (Bombay, 1887), pp. 87 ss.; Haraprasad Sastri, Notices of sanskrit ma- 
nuscripts, second series, vol. 1, 1900, pp. xxiv ss.; H. Kern, Manual of Indian Buddhism 
(Estrasburgo, 1896), pp. 133 ss.; Waddel, Lamaism, pp. 147 ss. 

Sobre el Vajrayána, véase también: H. P. Shastri, Discovery of a work by Aryadeva 
in sanskrit (Journal of Royal Asiatic Society of Bengal, 1898; cf. 1d., Buddhism in 
Bengal since the Muhammadam Conquest, ¿bid., 1895, pp. 55 ss.); B. Bháttácaryya, 
Origin and Development of Vajrayána (Ind. Hist. Quart., 1927, pp. 733 ss.; cf. d., 
Buddhists in Bengal, Dacca Review, vol. Il, nr. 7; ¿d., Glimpses of Vajrayána, Procee- 
dings of the Madras Oriental Conference, pp. 134 ss.; ¿1d., The Home of Tantric 
Buddhism, B. C. Law Volume, Calcuta, 1945, I, pp. 354-361); S. K. De, The Buddhist 
Tantric Literature of Bengal (New Indian Antiquary, I, Bombay, 1938-1939, pp. 
1-23); Rahula Sánkrtyáyana, Recherches bouddhiques: I. Les origines du Mahayá- 
na; II. L'origine du Vajrayána et les 84 Siddhas (Journal Asiatique, 1934, pp. 
195-230); G. Tucci, Animadversiones Indicae, passim; id., Tibetan painted Scrolls 
(Roma, 1949), pp. 209-249 (pp. 211 ss. comparación cn el agnosticismo); ¿d., Buddhist 
Notes (Mélanges chinois et bouddhiques IX, 1951, pp. 173-220); H. von Glasenapp, 
Tantrismus und Saktismus (Ostasiatische Zeitschrift, XII, 1936, pp. 120-133); 2d., Die 
Enstehung des Vajrayána ((Zeit. Deutsche Morg. Gesell., 1936, pp. 546-572); td., 
Buddhistische Mysterien (1940; trad. fr. 1944); ¿d., Ein buddhistischer Initiationsritus 
der javanischen, Mittelalters ((Tribus, N. F. H-III, 1952-1954, pp. 259-274: se trata 
del San hyan Kamaháyánam mantránaya, texto tántrico traducido al javanés en el si- 
glo xt, editado por J. Katz en 1910 y reeditado por K. Wullff, en 1935); L. de la 
Vallée-Poussin, Notes de bibliographie bouddhique (Mélanges chinois et bouddhi- 
ques, V, 1937, pp. 277 ss.). Sobre el tantrismo en China y en el Tibet: Lin Li-Kouang, 
Punyodaya (Na-t'i) un propagador del Tantrismo en China y Camboya en la época 
de Hiuan-tsang (Journal Asiatique, 1935, pp. 83-100); Chou Yi-Liang, Tantrism in 
China (Harvard Journal of Asiatic Studies, VIII, 1945, pp. 241-332); Li An-Che, 
rÑin-ma-pa, The early form of Lamaism (Journal Royal Asiatic Society, 1948, pp. 142- 
163) y sobre todo G. Tucci, Tibetan painted Scrolls, passim (véase también Indo- 
Tibetica, 1, pp. 93-135; III, p. 75 sobre el tattvasamgraha). 

Sobre Nágárjuna: buena bibliografía en el artículo de Nalinaksha Dutt, Indian 
Hist. Quarterly, 1931, pp. 633-653; añadir las bibliografías anotadas por L. de la Vallée- 
Poussin, Mélanges chinois et bouddhiques, 1, p. 383, n. 2, pp. 392 ss.; IM, pp. 365, 374 ss.; 
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V, p. 270. Véase sobre todo Étienne Lamotte, Le Traité de la Grande Vertu de sagesse de 
Nágárjuna (Maháprajnaparamitásástra), traducción anotada, 1-11 (Lovaina; 1944, 
1949), y el informe de P. Demiéville, Journal Asiatique, 1950, pp. 375-395. Acerca de 
las tradiciones médicas y alquímicas relativas a Nágárjuna, véase Jean Filliozat, La 
Doctrine classique de la Médecine Indienne, París, 1949), pp. 9. ss., 12 ss. Cf. también 
S. Lévi, Un nouveau document sur le bouddhisme de basse époque dans 1'Inde 
(Bulletin London School Oriental Studies, VI, 1931, pp. 417-429), pp. 420-421; y 
nuestra nota VII. 2. 

Entre las ediciones recientes de los textos tántricos budistas, anotemos: Sádhanamá- 
la (ed. B. Bháttacáryya, 1928, Gaekwad Oriental Series); B. Bháttacaryya, "Two Vaj- 
rayána Works (Gaekwad Or. Ser., 1929; incluye el PrazñRopáyaviniscayasiddh: y el 
Jñánasiddh:); Louis Finot, Manuscrits sanskrits de Sadhanas retrouvé en Chine (Journal 
Asiatique, 1934, 2, pp. 1-86: edición y traducción de pequeños textos tántricos); P. C. 
Baggchi, Kaulajñánanirnaya and some minor texts of the school of Matsyendranátha 
(Calcutta Oriental Series, 1934: se trata de tres pequeños tratados: Akulavíratantra, 
Kulánándatantra y Jñiánakáriká); Sekoddesal?ká of Nadapáda (ed. Mario Carelli, GOS, Ba- 
roda, 1941). 

Acerca de los Tantra hindúes, remitirse a los Tantrik texts editados bajo la direc- 
ción de Arthur Avalon (Sir John Woodroffe) a partir de 1913 (veinte volúmenes en 
1952). Los más importantes son: Kúlárnava Tantra (vol. V de los Tantrik Texts 
editado por Táránátha Vidyáratna, Londres, 1917: texto capital para la escuela Kaula); 
Kálivilasa Tantra (vol. VI, 1917, editado por P. C. Tarkaúrtha); Mahánirvána- 
Tantra (trad. The Tantra of the Great Liberation, 2a. ed., Madrás, 1927) Tantra- 
Tattva (trad.; The Principles of Tantra, 2 vols., Londres, 1914-1916); Satcakranirúpa- 
na y Pádukápañcaka (trad. The Serpent Power, 3a. ed., Madrás-Londres, 1931). Véase 
también Saktisangama Tantra, ed. B. Bhattácaryya, 4 vols. (GOS., Baroda, 1932 ss.); 
Arthur H. Ewig, The Saradátilaka-tantra (Journ. Am. Orient. Soc., 1902, vol. 23, 
pp. 65-76). 

Obras generales sobre el tantrismo: Sir John Woodroffe, Shakti and Shakta (3a. ed., 
Madrás-Londres, 1929); ¿d., The Garland of Letters (Madrás, 1922); P. H. Pott, Yoga 
en Yantra (Leiden, 1946); J. Evola, Lo Yoga della Potenza. Saggio sui Tantra (Milán, 
1949); Shashi Bhusan Dasgupta, An Introduction to tantric buddhism (University of 
Calcutta, 1950); ¿d., Obscure religious cults as a back-ground for Bengali Literature 
(¿bid., 1946). 

También pueden consultarse con provecho: Sir John Woodroffe, Kundalini Sakt 
(Yoga. Int. Zeit. fir wissensch. Yoga-Forschung, I, 1931, pp. 65-73); Heinrich Zim- 
mer, Zur Bedeutung des Indischen Tantra-Yoga (EranosJahrbuch, 1, 1933, pp. 9-94); 
Ananda Coomaraswamy, The Tantric Doctrine of Divine Biunity (Annals of Bhan- 
darkar Oriental Research Institute, 19, 1938, pp. 173-183). 


Nora VI. 2: SOBRE EL. TANTRISMO Y LA ICONOGRAFÍA 


Recordemos que el ritual védico no exigía ni templos ni estatuas de los dioses. El 
culto de las imágenes se observa muy tardíamente en los textos (siglo 1v a.c.); según la 
tradición india, se desarrolló entre los Sudra. J. N. Farquhar, Temple and Image 
Worship in Hinduism (Journal of Royal Asiatic Society, 1928, pp. 15-23), ve en los 
Sudra aborígenes arianizados que, admitidos en la sociedad védica, aportaron sus 
propios rituales. Hipótesis verosímil si se considera la estructura de la religiosidad 
aborigen: véase más adelante, pp. 311 ss. 
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Respecto a la influencia de las ideas tántricas sobre el arte budista, véase L. Bacho- 
fer, Ostasiatische Zeitschrift, 24, 1938, pp. 74 ss. El tantrismo elaboró una concepción 
original sobre la naturaleza de los dioses. El Mahásukhaprakása de Advayavajara (cf. 
Advayavajrasamhraha, edición H. P. Shastri, pp. 50-51) afirma que los dioses son las 
manifestaciones del Vacío universal (súnya) y que, por consiguiente, no tienen exis- 
tencia ontológica. El Sádhanamálá explica el origen de las divinidades a partir del 
“Vacío” por un proceso que comprende cuatro etapas: 1) la percepción cierta del sún- 
yata; 2) el lazo con el bíjamantra; 3) la concepción de una imagen icónica; 4) la 
representación objetiva, proyectada fuera de la divinidad (Introducción al Sádhanamá- 
la, IL, pp. 122 ss.). Sobre la iconografía tántrica, véase: A. Foucher, Études sur l'icono- 
graphie bouddhique de l'Inde (París, 1900-1905, segundo estudio, pp. 59 ss., 101 ss.); 
Gopinath Rao, Elements of Hindu Iconography (Madrás, 1914); Alice Getty, The 
Gods of Northern Buddhism (Oxford, 1914); B. Bháttacáryya, The Indian Buddhist 
Iconography (Oxford, 1924); A.K. Gordon, The Iconography of Tibetan lamaism 
(1939); 2d., Tibetan Religious Art (Nueva York, 1952). 

Para la comprensión del simbolismo arquitectónico e iconográfico indio, resulta- 
rán muy útiles la gran obra de Paul Mus, Barabudur (Hanoi, 1935 ss.) y los trabajos 
de Coomaraswamy: Elements of Buddhist Iconography (Harvard, Univ. Press, 1935), 
The Philosophy of Mediaeval and Oriental Art (Zalmoxis, 1, Bucarest, 1938, pp. 20-49), 
Figures of Speech or Figures of Thought (Londres, 1945), así como la serie Indo- 
Tibetica de Giuseppe Tucci (en especial los volúmenes MI-1V, 1 Tempi del Tibet 
Occidentale e il loro simbolismo artistico, Roma, 1935). Véase también: Marcelle 
Lalou, Iconographie des étoffes peintes (pata) dans le Mañjusrimúlakalpa (París, 1930); 
Jeanine Auboyer, Le tróne et son symbolisme dans l'Inde ancienne (París, 1949); Mile 
de Mallmann, Introduction a l'étude d'Avalokitesvara (París, 1948); Stella Kramsrich, 
The Hindu Temple, 2 vols. (Calcuta, 1946). 

Sobre el culto de Tárá, cf. Waddell, The Indian Buddhist Cult of Avalokita and his 
Consort Tárá (Journal Royal Asiatic Society, 1894, pp. 51-91). 


Nora VI. 3: SoBRE LOS ASCETISMOS Y EL YOGA JAINISTAS 


Jñárnámava de Subhacandra, ed. Nirnayasárga Press (2a. ed., 1913): Yoga (c. XXII, 
pp. 232-238), dhyána (c. XX V, pp. 253 ss.), pránáyáma (c. XXIX, pp. 284 ss.), manda- 
la (pp. 287 ss.). En él encontramos una curiosa clasificación de las fases de la respira- 
ción: la espiración por la fosa derecha y la inspiración por la fosa izquierda son 
malas; la espiración por la fosa izquierda y la inspiración por la derecha, buenas 
(pp. 292 ss.). 

El Yogasastra de Hemacandra, los tratados de Haribhadra (Yogabindu, Yogadrstis- 
samuccaya, Yogavimsiká y Sodasaka) contienen numerosos detalles técnicos y aun 
elementos del folklore yóguico. Véase un resumen de sus doctrinas en Nathmal Tatia, 
Studies in Jaina Philosophy (Banaras, 1951: Jain Cultural Research Society), pp. 289 
ss.; cf. también R. Garbe, Samkhya und Yoga, pp. 39 ss. 

Lo esencial de la filosofía y de la religión de los Jaina se encontrará en H. von 
Glasenapp, Der Jainismus (Berlín, 1925), A. Guérinot, La Religion djaina (París, 
1926), Walter Schribing, Die Lehre der Jainas, nach den alten Quellen dargestellt 
(Berlín, 1935; forma parte del Grundriss); C.-J. Shah, Jainism in North India, 800 
BC-AD. 526 (Londres, 1932). 

Sobre los siddh:, las Yogi nas, etc. en la tradición jaina, véase Kalipada Mitra, Magic 
and Miracle in Jaina Literature (Indian Hist. Quarterly, XV, junio de 1939, pp. 175- 
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182). Adris Banerji, Origin of Jain Practices (Journal of the Oriental Institute, Baroda, 
1952, LI, pp. 308-316) compara la presentación del tírthankara que hace el arte jaina 
“con los brazos cayendo encima de las rodillas” (4zánu-lambita-báhu-dvayam) con las 
figuras halladas en Harappa y que tienen también los brazos cayendo sobre las rodi- 
las (cf. M. S. Vats, Harappa, lám. XCITI, pp. 331-332, figs. 300 y 318). A. Banerji cree 
poder establecer una relación entre la desnudez de los ascetas jaina y la de las figuras 
protohistóricas de Harappa (cf. Vats, figs. 307-308, 317-318; y figs. 13-14, 18-19, 22 de 
Mohenjo-Daro). Sobre este problema, véase también más adelante, Nota HI. 11. Sobre 
los elementos arcaicos, véase P. C. Baggchi, Primitive elements of Jainism (Journal 
Depart. of Letters. Calcutta Univ., vol. V, 1921, pp. 349-364). Sobre el simbolismo 
iconográfico cf. Ananda Coomaraswamy, ““I'he Conqueror's Life” en Jaina Painting 
(Journal of the Indian Society of Oriental Art, diciembre de 1935, pp. 1-18). 


Nora VI. 4: SOBRE LOS “MUDRA” ' 


Las fuentes relativas al significado del término mudrá fueron agrupadas por O. Stein, 
The Numeral 18 (Poona Orientalist, IL, 3, pp. 1-37), p. 21, nota, y pertinentemente 
analizadas por J. Przyluski, Mudrá (Indian Culture, II, 1936, pp. 715-719). Ya en 
1892, O. Francke proponía traducir mudrá como “escritura o arte de leer” (Zeit. f. 
Deutsche Morg. Gesell. 1892, pp. 731-734); cf. la crítica de A. Coomaraswamy, 
Journ. American Orient. Soc., 1928, vol. 48, pp. 279-281. Fritz Hommel, Pali mud- 
dá = babylonisch musarú und die Herkunft der indischen Schrift (Studia Indo-Tranica. 
Ehrengabe fúr W. Geiger zur Vollendung des 75 Lebensjahr, Leipzig 1931, pp. 73-84) 
cree que mudrá, pali muddá, “escritura sello”, proviene del babilonio (musarú, 
“escritura, sello”) por mediación del persa antiguo que cambiaba la z en d (mu- 
saru > muzrá > mudrá). 

En la India, mudrá se relaciona con: 1) con la danza (cf. Meerwarth, Les Kathakalis 
du Malabar, Journal Asiatique, 1926, pp. 193-284, Vasudeva Podubal, Kathakali and 
Diagram of Hand Poses, Trivandrum, Governmental Press, 1930); 2) con el lenguaje 
simbólico (Penzer, The Ocean of Stories, vol. IL, pp. 46, 80-82, con una buena biblio- 
grafía; señalemos Dracott, Simla Village Tales, pp. 47-50; Knowles, Folk-tales of 
Kashmir, pp. 215-220; W. Crooke, Secret Messages and Symbols used in India, Jour- 
nal of Bihar Orissa Research Society, 1919, V, pp. 451 ss.; deben añadirse J. Auboyer, 
Moúdra et Hasta ou le langage par signes, Oriental Art, II, 1951, pp. 153-160); 3) con 
la iconografía (véase sobre todo Ananda Coomaraswamy, The Mirror of Gesture, 
Cambridge, 1917; 4) por último, con el ritual propiamente dicho (Tyra de Kleen, 
Mudrás, The ritual hand-poses of the Buddha-Priests and the Shiva Priests of Bali, 
Londres, 1925, 2a. edición, 1942; Aisaburo Akiyama, Buddhist Hand-Symbol, Yoko- 
hama, 1939, invaluable sobre todo por sus ilustraciones). 

Según el Sabdastomamahaniddhi, p. 488 (citado por C. Oppert, The Original 
Inhabitants of India, p. 414, n, 170), mudrá parece haber tenido otro sentido más: 
comer “fried grain”. 

Los mudrá tienen una considerable importancia en los rituales de las sectas budis- 
tas japonesas de origen tántrico: cf. Si-do-in-dzou, Gestes de l'officiant dans les 
cérémonies mystiques des sectes Tendai et Singon (París, 1899, pp. 3-5, 15, 23, 31-32, 
38, etc.). No evocaremos el simbolismo de los gestos en otras religiones (véase p. ej. 
S. Langdom, Gesture in Sumerian and babylonian prayer, Journal Royal Asiat. Soc., 
1919, pp. 531-556 y los paralelos iranios que aporta J. J. Modi, Asiatic Papers, vol. 
111, Bombay, 1927, pp. 170-194). Pero es interesante comprobar que la valorización 
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simbólica de los gestos rituales se mantiene hasta en las místicas más evolucionadas. 
Una tradición persa anterior al siglo xiv atribuye a Al Halláj un pequeño texto sobre 
el simbolismo de las 15 actitudes requeridas durante la oración canónica; “enjuagarse 
la boca es adquirir la sinceridad; resoplar el agua por la nariz es renegar del orgullo; 
ponerse en pie, participar de la permanencia divina, o dentro de los paños de la 
tienda; prosternarse es aislarse en la solidaridad divina, etc.” (L. Massignon, Al 
Halláj, Martyr mystique de 1'Islam, vol. II, 782). Véase también L. Gardet, Mention 
du nom divin, p. 665. 

Sobre el mudrá en los rituales tántricos cf. Mahánirvana Tantra (ed. Avalon, Madrás, 
1927), III, 4 ss. (karanyása y anganyása), V, 48, 74 (yonimudrá), 86, 112 (jñána 
mudrá), etc.; Sáradatilaka Tantra, VI, 75-111; Kámaratna Tantra (ed. Pandit 
Hemchandra Goswami Tatabhusan, Shillong, Assam Govern. Press., 1928), pp. 5 ss. 
Véase también Gulik, Hayagriva, pp. 51 ss.; S. B. Dasgupta, An Introduction to 
tantric buddhism, pp. 113, 177-178, 187 ss. 

En el tantrismo de la mano izquierda, mudrá es el nombre de la compañera del rito 
sexual (véase p. 186). Es difícil explicar cómo se llegó a esta designación; Przyluski 
recuerda que mudrá, lit. “sello”, significa igualmente “matriz”. Pero, como veremos 
después, el verdadero sentido de la unión sexual en el ritual tántrico es “la inmovili- 
zación” del boddhicitta (que, en los contextos de esta clase, designa al semen viril). 
Los bandha y los mudrá que se utilizan en el Hathayoga son posiciones corporales 
mediante las que se llega a controlar los músculos y nervios de la región genital: 
ahora bien, según el texto, este control se relaciona el control de las respiraciones. Uno 
logra dominar el semen como logra dominar la respiración; puede “detenerlo”, 
““inmovilizarlo” de la misma manera que detiene la respiración durante el kumbha- 
ka. No hay que olvidar que la “inmovilización” del semen mediante el pránáyama se 
relaciona siempre con una inmovilización similar de los estados de conciencia (véase 
página 187 s). 


Nora VI. 5: “MANTRA” Y “DHARAN” 


Sobre los mantra en el vedismo y el brahmanismo, cf. M. Winternitz, Geschichte d. 
indischen Literatur, 1, 148 ss., 236 ss.; en el budismo, ¿b:d., 11, 275; en los Tantra, I, 
481 ss. Las dhárani en la época prebúdica, ibid., 1, 94 ss.; 103 ss.; el término aparece 
por primera vez en el budismo con el Lalitavistara y el Saddharma-pundarika (ibid., 
II, 380); Waddel piensa que la técnica existió desde principios del budismo: cf. The 
Dhárani cult in Buddhism, its origin, deified literature and images (Ostasiatische 
Zeitschrift, 1, 1912-1913, pp. 155 ss.; véase también Indian Antiquary, vol. 43, 1914, 
pp. 37 ss.; 49 ss., 92 ss.). Estudios de conjunto: Wassilief, Le Bouddhisme, pp. 144 ss.; 
L. de la Vallée-Poussin, Etudes et matériaux, pp. 119 ss.; J. W. Hauer, Die Dhárani im 
nordlichen Buddhismus und ihre Parallelen in der sogennanten Mithrasliturgie 
(Stuttgart, 1927); J. Woodroftfe, The Garland of Letters (Madrás, 1922: expone sobre 
todo las especulaciones del tantrismo tardío); J. Evola, Lo Yoga della potenza (Turín, 
1949), p. 234 ss. Listas de las dháran!?, textos, interpretaciones maháyána: Vijñaptimá- 
tratásiddhi, La Siddhi de Hiuang tsang, tr. y anot. por L. de la Vallée-Poussin (París, 
1928), II, pp. 613-614; Le Traité de la Grande Vertu de Sagesse de Nágárjuna, tr. y anot. 
por Étienne Lamotte, I (Lovaina, 1944), pp. 318 ss.; R. Tajima, Étude sur le Mahávairoca- 
nasútra (París, 1936), p. 103, etc. Mantra y dháraní en el culto Hayagriva, R. H. van 
Gulik, Hayagriva, The mantrayanic aspect of Horse-cult in China and Japan, pp. 48 ss.; 
en el Japón, M. W. Visser, Ancient Buddhism in Japan (1928-1935), IL, pp. 520 ss.; cf. tam- 
bién Lucien Scherman, Siddha. Sanskrit letters as mystical symbols in later Buddhism 
outside India (Art and Thought, Hommage á Coomaraswamy, Londres, 1947, pp. 55-62). 
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Casi cada Tantra incluye la presentación de cierto número de mantra; señalemos en 
especial al Saradátilaka Tantra, c. VI-XXIH. El Tantrábhidhána con Vija-nighantu y 
Mudrá-nighantu (editados por Táránátha Vidyáratna, Tantrik Texts, 1, 1913) consti- 
tuyen una especie de diccionario en el que se dan los sentidos tántricos de las vocales 
y consonantes. Importante y muy útil: Dakshínamúrti, Uddhárakosa, A dictio- 
nary of the secret Tantric syllabic code (editado por Raghu Vira y Shodo Taki, 
Lahore, 1938). 

Sobre la teoría del sonido, remitirse sobre todo a las doctrinas Mimamsá. Véase 
Umesha Mitra, Physical Theory of Sound and its Origin in Indian Thought (Alla- 
habad University Studies, vol. II, 1926). 

Acerca de las prácticas zen, cf. D. S. Suzuki, Essais sur le Bouddhisme Zen (trad. fr. 
París, 1944), III, pp. 203 ss. 

Texto importante del sivaísmo de Cachemira (tantrasara de Abhinavagupta, ed. 
Bombay, 1918, pp. 12-17), traducido y comentado por G. Tucci, Teoria e pratica del 
mandala, pp. 66-68. 

Sobre la personificación mítica de los mantra, cf. J. Przyluski, Les Vidyárája (Bull. 
Ecole francaise Extr. Or., 1923, vol. 23, pp. 301-318, espec. pp. 308 ss.). 


NOTA VI. 6: EL “DHIKR” 


Hughes, Dictionary of Islam (Londres, 1885), pp. 703 ss. resume la técnica del dhikr 
según Maulawi Shah Waliyu'llah, de Delhi. Cf. Louis Massignon, Passion d'al- 
Hallá;, pp. 696 ss.; id., Le souffle dans l'Islam (Journal Asiatique, 1943-1945, pp. 436- 
438); véase ahora L. Gardet, La mention du nom divin (dhikr) en mystique mu- 
sulmane (Revue Thomiste, 1952, pp. 642-679; 1953, pp. 197-216). El autor establece 
una correspondencia entre el “dhikr de la lengua con el dháraná y el dh:kr del 
corazón con el dhyána (pp. 670, 205). ““Si nuestro análisis de la experiencia del dh:kr es 
exacto, habrá que decir que esa experiencia, por su influencia sucesiva en todas las 
zonas del individuo, de lo consciente a lo inconsciente, se presenta como un medio 
más 'suave' aunque en cierto modo desviado y azaroso, menos seguro, de alcanzar el 
fin explícito del yoga” (ibid., p. 207). 

Respecto a la relaciones entre la mística islámica y la India, véase L. Massignon, 
Essai sur les origines du lexique technique de la mystique musulmane (París, 
1922), pp. 75 ss., 86 ss.; M. Moreno, Mistica musulmana e mistica indiana (Annali 
Lateranensi, Ciudad del Vaticano, 1946, pp. 103-212: samádht, 125 ss., Les extases 
artificielles, 36 ss., faná y nirvána, 156 ss.). Véase también Émile Dermenghem, 
Techniques d'extase en Islam (en Yoga, science de l*homme intégral, publicado bajo 
la dirección de Jacques Masui, París, 1953, pp. 274-283). 


NOTA VI. 7: “MANDALA” 


Cada Tantra tiene un mandala que le es específico. Véase G. Tucci, Some glosses 
upon the Guhyasamája (Mélanges chinois et bouddhiques, 111, Bruselas, 1935, pp. 
339-353), pp. 342 ss. sobre el mandala del Guhyasamája Tantra; cf. Mario E. Carelli, 
Sekoddesatíká of Nadapáda (Náropá) being a commentary of the Sekoddesá section 
of the Kálacakra Tantra (Gaekwad Oriental Series, XC, Baroda, 1941), pp. 25 ss.; B. 
Bháttacháryya, Nyspannayogával? (descripción de 26 mandala, texto de Abhayakara- 
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gupta, del monasterio Vikramasila. Gaewkwad Or. Series, CIX, Baroda, 1949). Véase 
A. Foucher, Étude sur l'iconographie bouddhique de 1'Inde, vol. II (París, 1905), pp. 8 
ss.; A. K. Coomaraswamy, Elements of Buddhist Iconography (Cambridge-Harvard, 
1938); M. W. de Visser, Ancient Buddhism in Japan (París, 1929), 1, pp. 159-175; L. 
Finot, Manuscrits sanskrits de Sadhanas (Journal Asiatique, julio-septiembre de 1934, 
pp. 1-86), pp. 13 ss.; H. Zimmer, Kuntsform und Yoga im indischen Kultbild (Berlín, 
1926), pp. 54 ss., 94 ss.; Paul Mus, Barabudur, 1, pp. 320 ss.; P. H. Pott, Yoga en 
Yantra (Leiden, 1946); Hobogirin, III, p. 279 (chakuj:, “elegir el terreno”); E. Suzuki, 
Mandara (Eastern Buddhism, VII, mayo de 1936); Chou Yi-Liang, Tantrism in Chi- 
na (Harvard Journal of Asiatic Studies, VIIL, pp. 241-332), pp. 311-312; W. E. Clark, 
Two Lamaistic Pantheons (Cambridge, Harvard Univ. Pr., 1937), 1, pp. xv-xvill; 
Lin Li-kouang, Punyodaya (Nat'i), un propagador del tantrismo en China y Cambo- 
ya en la época de Hiuang-tsang (Journal Asiatique, 1935, 2, pp. 83-100). 

Sobre el simbolismo del mandala y su relaciones con el simbolismo arquitectóni- 
co, cf. P. Mus, Barabudur, passim; G. Tucci, II simbolismo architettonico dei tempi 
di Tibet Occidentale (Indo-Tibetica, TI-IV, Roma, 1938); 2d., Mc'od rten e Ts'a ts'a 
nel Tibet Indiano ed Occidentale, Contributo allo studio dell'arte religiosa tibetana e 
del suo significato (Indotibetica, I, Roma, 1932); sobre el simbolismo de la circu- 
mambulación de los templos, cf. Gisbert Combaz, L'évolution du stúpa en Asie 
(Mélanges chinois et bouddhiques, III, Bruselas, 1935, pp. 93-144), pp. 124 ss.; sobre 
las relaciones entre el simbolismo de las telas pintadas (pata) y de los mandala, cf. 
Marcelle Lalou, Iconographie des étoffes peintes (pata) en el Mañjusrimulakalpa 
(Buddhica VI, París, 1930). 

Sobre el conjunto del problema, véase; Giuseppe Tucci, Teoria e pratica del man- 
dala (Roma, 1949). 

Acerca del simbolismo del centro. cf. M. Eliade, Traité d'Historie des Religions 
(París, 1949), pp. 321; id. le Mythe de 1'Éternel Retour (París, 1949), pp. 30 ss.; id., 
Images et Symboles (París, 1952, pp. 47 ss.). Sobre el simbolismo psicológico del 
mandala, véase C. G. Jung, Psychologie und Alchemie (Zurich, 1944), pp. 139 ss.; 2d., 
Gestaltungen des Unbewusten (Zurich, 1950), pp. 187 ss. 


Nora VI. 8: SOBRE LA LITERATURA HATHAYOGA 


Véase J. N. Farquhar, Outline of the Religious Literature of India (Londres, 1920), 
p. 384; G. W. Briggs, Gorakhnáth and the Kánphata Yogis (Calcuta, 1938), pp. 251-258; 
doctor Mohan Singh, Gorkahnátha and Mediaeval Hindu Mysticism (Lahore, 1937), pp. 
8 ss. Véase también más adelante, Nota VITI. 3. 

Numerosas ediciones del Goraksasataka con sus comentarios (Goraksa Paddhat:, 
etc.); edición y traducción del sataka por Briggs, op. cit., pp. 284-303. Sobre el Gora- 
sasamhitá, véase también Tucci, Animadversiones Indicae, pp. 134-136. 

Hathayogapradipika: edición con el comentario de Brahmánanda y las glosas de 
Sridhara (Bombay, 1889; varias reimpresiones); trad. alemana anotada por Hermann 
Walter: Svátmárána's Hathayogapradipika (die Leuchte des Hathayoga) aus dem 
Sanskrit úbersetz (Munich, 1893, Diss.); edición y trad. inglesa de Brahmánanda 
Bhaba (Bombay, 1889), Srínivasa Iyángar (Bombay, 1893); última reimpresión: (Adyar- 
Madrás, 1933), Pañcam Sinh (Allahabad, 1915, en la serie “Sacred Books of the 
Hindus”; la numeración de las estancias difiere a veces de una a la otra de estas dos 
ediciones). 

Gheranda samhitá: ed. Bhuvanana Chandra Vasaka (Calcuta, 1877); trad. inglesa 
por Rai Bahadur Srís Chandra Vasu (Bombay, 1895, Allahabad, 1914, en la colección 
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“Sacred Books of the Hindus”, Adyar, 1933); trad. alemana de Richard Schmidt, 
Fakire und Fakirtum in alten und modernen Indien (Berlín, 1908, 2a. ed., 1921). 

Siva samhitá: ed. y trad. inglesa de Rai Bahadur Srisa Chandra Vidyarnanda (La- 
hore, 1884; reedición Allahabad, 1923, “Sacred Books of the Hindus””). 

Se hallarán numerosos extractos de estos tres tratados en Theos Bernanrd, Hatha 
Yoga (Columbia Univ. Press, Nueva York, 1944) y Alain Danielou, Yoga, the method 
of re-integration (Londres, 1949). Véase también H. Zimmer, Lehren des Hathayoga. 
Lehrtexte (Yoga. Eine Internationale Zeitschrift, I, pp. 45-62). 

Para las interpretaciones en términos médicos de la anatomía y la fisiología tántri- 
cas, véase, entre otros, Major Basu, Hindu System of Medicine (estudio publicado en 
“Guy's Hospital Gazette”, 1889, reproducido parcialmente en la introducción al 
Siva-samhtitá, Allahabad, 1923). Cf. también R. Roesel, Die psychologischen Grund- 
lagen der Yoga praxis (Stuttgart, 1928), pp. 39 ss.; doctor V. Rele, The mysterious 
Kundalini (Bombay, 1929). 

Observaciones científicas sobre los hathayoguis: Charles Laubry y Thérése Brosse, 
Documents recueillis aux Indes sur les “Yoguis” par l'enregistrement simultané du 
pouls, de la respiration et de l'electrocardiogramme (Presse Médicale, núm. 83, 14 oct. 
1936). Véase también Hubert Risch, Le Hatha Yoga. Exposé sommaire de la mé- 
thode, quelques expériences physiologiques et applications thérapeutiques (Thése Fa- 
culté de Médecine, París, 1951); Jean Filliozat, Les limites des pouvoirs humains dans 
l'Inde (Limites de l*Humain, Etudes carmélitaines, 1953, pp. 23-38), con indicaciones 
bibliográficas suplementarias. 


NoTA VI. 9: CAKRA, ADHARA, ETCÉTERA 


Sobre la doctrina de los cakra: Satcakranirúpana y Pádukápañcaka (edición y traduc- 
ción inglesa por Sir John Woodroffe, The Serpent Power, 3a. ed., Madrás-Lon- 
dres, 1941); Kulárnava Tantra (ed. Táránátha Vidyáratna, Tantrik Texts, vol. V, 
Londres, 1917), c. VIII; Gorksasataka (edición de Puna, reproducida en Briggs, Go- 
rakhnaáth and the Kanphata Yogis, Calcuta-Oxford, 1938, pp. 284-304). 

Sobre los ádhára, véase Briggs, op. cit., pp. 317 ss. Descripción e interpretación de 
los cakra en J. Evola, Lo Yoga della potenza, pp. 311 ss. Recordemos que la tradición 
hesicasta (véase antes, p. 58) distinque, según ciertos autores, cuatro “centros” de 
concentración y de oración: 1) el centro craneano cerebro-frontal (localizado en la 
región del entrecejo; 2) el centro buco-laringeo (correspondiente al “pensamiento 
más común: el de la inteligencia que se expresa en la conversación, la corresponden- 
cia y en los primeros estadios de la oración”, A. Bloom); 3) centro pectoral (“situado 
en la parte superior y mediana del pecho”. “La estabilidad del pensamiento, ya 
manifiestamente coloreada de un elemento tímico, es mucho mayor que en los ante- 
riores casos, pero es también el pensamiento que define la coloración emocional y 
que se ve modificado por ella”, A. Bloom); 4) centro cardiaco (situado “en la parte 
superior del corazón, ligeramente abajo de la tetilla izquierda”, según los Padres grie- 
gos; “ligeramente arriba”, según Théophane le Reclus y otros. “Es el sitio físico de la 

atención perfecta”, Antoine Bloom, L'Hesychasme, Yoga chrétien? pp. 185 ss.). 


NorTA VI. 10: SoBRE EL “LENGUAJE INTENCIONAL”” 


Haraprasad Shastri, en su libro Bauddhagan o Dohá (Calcuta, 1916), explicaba la 
sandhyá-bhásá como sigue: “todas las obras del Sahajayána se escribieron en sandhyá- 
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bhásá; ésta es una bhásá (lengua) de luz y oscuridad (*“alo-á-dhári”), mitad luz, 
mitad oscuridad; algunas porciones son comprensibles, otras casi no lo son. En otras 
palabras, en estos discursos sobre el dharma, tan elevados, se alude también a muchas otras 
cosas.” Según vidushekar Shastri (Sandhá-bhása, Ind. Hist. Quarterly, 1928, IV. pp: 287- 
296), ““La palabra sandháya de los budistas es la misma que el término abhisandhá- 
ya que se encuentra en los textos brahmánicos”. Las fuentes chinas permiten concluir 
que sandha-bhásya significa ábhipráyika vacana, es decir, “lenguaje intencional”. La 
misma interpretación del término la sostiene P. C. Baggchi, The Sandhábhásá and 
sandhávacana (Ind. Hist. Quart., 1930, VI, pp. 384-484, artículo reeditado en Studies in 
the Tantras, pp. 27-33) que aportan otros testimonios de las fuentes chinas y en especial 
del capítulo 13% del Hevajatantra, consagrado a sandhá-bhásá. Muchos textos poéti- 
cos y místicos escritos en “lenguaje intencional” fueron agrupados por S. Dasgupta en 
un apéndice de su libro Obscure religious cults (pp. 477 ss.: Enigmatic language of 
the Old and Mediaeval Poets). 

Sobre los Dohá, véase N. Shahidullah, Les Chants Mystiques de Kánha et de 
Doha-Kosa (París, 1928); B. Bháttacháryya, The Date of the Buddha Gán o Dohá 
(Journ. Bihar Orissa Research Society, XIV, 1928, pp. 341-357); S. Dasgupta, op. cit., 
pp. 61 ss., 93 ss., 423 ss., y passim; P. C. Baggchi, Materials for a critical edition of the 
old Bengali Caryápadas. A comparative study of the text and the tibetan translation, 
Part I (Calcutta University Press, 1938, reedición del Journal of Department of Let- 
ters, vol. XXX).; cf. también Anath Basu Tattvasvabhávadrstogítikúdohá (Ind. Hist. Quart, 
1924, pp. 676 ss.); C. Bendall, Subhásita-samgraha (Museon, nueva serie, IV-V, Lo- 
vaina, 1905), pp. 71 ss. 


Nora VI. 11: “Por Los MISMOS ACTOS...” 


El Prajñopáyaviniscayasiddh: (1, 15), de Anangavajra, el maestro de Indrabhuti, 
repite el mismo adagio. En este tratado, como en el Jñánásiddhi de Indrabhuti, se . 
recomienda el maithuna con insistencia (ed. B. Bháttácáryya, Two Vajrayána Works, 
Gaekwad Orient. Series, Baroda, 1929, pp. 20-29, 33-35, etc.). La mudrá (cónyuge 
ritual) debe ser presentada al guru y el rito sólo puede celebrarse mediante una 
iniciación garantizada por éste. Aparte del maithuna con la mudrá consagrada para 
la ocasión, el yoguin puede gozar de tantas mujeres como desee, ingerir bebidas 
alcohólicas, robar y hasta matar, sin por ello caer en “pecado”. Indrabhuti precisa, 
además, al final de su obra, que el Jñánásddhi debe mantenerse en secreto y comuni- 
carse únicamente a los iniciados, pues de lo contrario tendría terribles consecuencias. 

El Subhásita-samgraha (ed. Bendall, p. 38) cita algunos versos del Sittavisuddh:- 
prakarana de Aryadeva en el mismo sentido que el adagio del Jñánásiddh:: yena yena 
hi badhyante jantavo rundrakarmaná, sopáyena tu tenatva mucyante bhavabandanát, 
etc. Asimismo, el Sutrálamkára (XII, 11-13) afirma ya que “mediante la klesa (pasión 
o suciedad) se puede salir de la klesa” (klesata eva klesanihsaranam); citado por L. de 
la Vallée-Poussin, A propos du Sittavisuddhiprakarana de Aryadeva, en Bulletin of 
the Oriental School of London, VI, 1931, p. 413. Sobre este tratado de Aryadeva, cf. 
Prabbhubhai Patel, Boddhicittavivarana (Ind. Hist. Quart., VIIL, 1932, pp. 790-793); 
id., Sittavisuddhiprakarana (ib1d., YX, 1933, pp. 705-721); la edición del texto sánscrito 
y de la traducción tibetana fue hecha por el mismo sabio: cf. D. B. Patel, Sittavisudd- 
hiprakarana of Aryadeva (Santiniketan, 1949); véase también H. de Glasenapp, Mystéeres 
bouddhistes (trad. fr., París, 1944), pp. 32 ss. 
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Nora VI. 12: RETENCIÓN DE LA RESPIRACIÓN Y DEL SEMEN EN CHINA 


Henri Maspéro estudió en su informe: Les procédés de “Nourrir le Principe vital” 
dans la religion taoiste (Journal Asiatique, 1937, pp. 177-252, 353-430) las teorías y las 
técnicas chinas de la respiración (véase antes, pp. 54 s. Es importante señalar algunas 
semejanzas con los métodos tántricos para la respiración y la emisión seminal a la 
vez. A continuación un fragmento de la Bio0graphie de l'Homme Réel de Pure-Trans- 
cendance maítre P”ez, “noveleta hagiográfica” que, según Maspéro, data del siglo v: 
el texto sitúa el método del regreso del semen entre las cinco recetas del Inmortal 
maestro Tsiang: ““Es preciso, mediante la meditación perfecta, alejar (cualquier) 
pensamiento (exterior); entonces hombres y mujeres podrán practicar el método de la 
Vida Eterna. Este procedimiento es absolutamente secreto: ¡no lo transmitáis sino a 
los sabios! [...]. Siempre que lo practiquéis (este procedimiento), entrad en medita- 
ción: primero hay que perder conciencia del propio cuerpo y del mundo exterior. En 
seguida, rechinar los dientes siete series, y decir esta oración: ¡Que lo Original-blanco 
Esencia de Metal extienda la vida entre mis Cinco-flores (las cinco vísceras). Que el 
Señor Anciano-Amarillo del Centro armonice mis almas y ponga orden en mi Esen- 
cia. Que la Gran Esencia del Augusto-Supremo, al coagular los humores, vuelva 
duro como un hueso lo Trascendente. Que las seis respiraciones del Gran-Real Sin- 
Superior se enrollen al interior! ¡Que el Anciano Misterioso de Esencia Superior haga 
volver la Esencia para reparar mi cerebro! ¡Haced que reúna (el yin y el yang), que se 
funda el Embrión y conserve la Joya! 

“Terminada la oración, los hombres mantendrán (la mente fija en) los riñones 
conservando firmemente la Esencia y destilando la Respiración, que sigue por la 
columna vertebral y sube al Nihouan en sentido contrario a la corriente: esto es lo 
quese llama “hacer volver al Origen”, houan-yuan; las mujeres mantendrán (la 
mente fija en) el corazón nutriendo los espíritus, destilando un fuego inmutable, 
haciendo descender la Respiración de los dos senos a los riñones, de donde remontará 
por la columna vertebral e irá también al Nihouan; esto es lo que se llama “transfor- 
mar lo real”, houa-tchen. Al cabo de cien días, se llega a la Trascendencia. Si se 
practica (este procedimiento) durante mucho tiempo, uno deviene espontáneamente 
Hombre-real y, al vivir eternamente, atraviesa los siglos. Es el método para no morir” 
(trad. Maspéro, pp. 386-387). 

Observemos el simbolismo alquímico de la respiración y del acto sexual. R. H. van 
Gulik, Erotic colour prints of the Ming period, with an essay on Chinese sex life from 
the Han to the Chk'ing dinasty, B. C. 206-A.D. 1644 (privately published in fifty 
copies, Tokio, 1951), puso de manifiesto la homologación de las terminologías al- 
química y sexual en los tratados taoístas (pp. 115 ss.: la mujer se compara al crisol, 
etcétera). 

Veamos otro texto: “Un Libro de los Inmortales dice: el principio de hacer volver la 
Esencia para reparar el cerebro consiste en copular para que la Esencia se agite 
mucho; (luego) cuando vaya a salir, se ase rápidamente (el pene) con los dos dedos 
medios de la mano izquierda entre el escroto y el ano, se aprieta con fuerza y se 
expulsa lentamente la Respiración por la boca al tiempo que se hace rechinar los 
dientes muchas decenas de veces sin retener el Aliento. Entonces, cuando se emite la 
Esencia, la Esencia no puede salir, pero regresa del Tallo de Jade (el pene) y sube 
para entrar en el cerebro. Este procedimiento se lo transmiten los Inmortales; y 
bebiendo sangre, juran no difundirlo a diestro y siniestro” (Yu-fang tche-yao, 1 b 
trad. Mespéro, p. 385). Cf. también Van Gulik p. 78. 

Estas técnicas sexuales tienen muy probablemente una influencia tántrica: la con- 
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cepción de la unión sexual como una unión espiritual entre los principios masculino 
y femenino representados por el Sol y la Luna recuerda extrañamente el Hathayoga y 
el Sahajiyá. Sobre las mismas prácticas en Japón, véase Van Gulik, pp. 85 ss. 


Nora VI. 13: “SaHajivA” Y “vIsNuIsMo” 


Sobre el sahajiya, véase Manindra Mohan Bose, An introduction to the study of the 
Post-Caitaniya Sahajiyá Cult (Journal of the Department of Letters, Calcutta Uni- 
versity, vol. 16, 1927 pp. 1-162) y Post Caitanya SahajiyáCult (Calcuta, 1930), Shas- 
hibushan Dasgupta, Obscure religious cults as background of Bengali literature 
(Calcuta, 1946), pp. 131 ss. 

Sobre la literatura mística visnuita, cf. Dineschandra Sen, History of Bengali 
Language and Literature (Calcutta University, 1911); The Vaishnava Literature of 
Mediaeval Bengal (1917); Chaitanya and his Age (1922); Chaitanya and his compa- 
nions (1917); Melville T. Kennedy, The Chaitanya Movement (Oxford, 1925). 

Acerca de “la emoción” (rasa) que debe cultivarse en las relaciones con la divini- 
dad, véase Abhayakumar Guha, Rasa-Cult in the Chaitanya Charitámrta (Sir Asutosh 
Mookerjee Silver Jubilee Volumes, vol. II, 3a. parte, pp. 368-388, Calcuta, 1927). 
S.K. De consagró un erudito estudio al problema de las clasificaciones retóricas de los 
sentimientos místicos: "The Bhakti-Rasa-Shastra of Bengal Vaisnavism (Indian Hist- 
orical Quarterly, XIII, 1932, pp. 643-688). A continuación una lista de anubháva 
(“resultados””) que persigue y fortalece una emoción mística provocada por el amor 
de Krishna: nrtya (danza), viluthita (rodar por tierra), gftá (canto), krosana (gritos 
violentos), tanu-motana (contorsión del cuerpo), humkára (alaridos), ¡rmbhá (boste- 
208), svása-bhúman (profusión de suspiros), lokánapeksitá (desprecio de la opinión 
pública), lálásrava (echar espuma por la boca), atta-hása (risa estrepitosa), ghúrná 
(vértigo) y hikká (hipo). Todas esas clasificaciones retóricas corresponden a expe- 
riencias concretas. 


Nora VIT. 1: ALQUIMISTAS, YOGUINES Y EL “VUELO MÁGICO" 


El Rasárnava, citado por Mádhava en su tratado Sarvadarsana-samgraha (p. 80, 
edición “Anandáshrama Series”; trad. Cowell, p. 140), menciona el proceso yóguico 
dehavedha para volar por los aires (véase también P. C. Ray, A History of Hindu 
Chemistry, vol. 1, p. 76 de la introducción). Es el bien conocido siddhi, propio del 
Yoga como del chamanismo. En la India existen considerables leyendas sobre los 
reyes y mágicos voladores (cf. por ejemplo Tawney-Penzer, The Ocean of Story, vol. 
IL, pp. 62 ss.; II, 27, 35; V, 35, 169 ss.; VIII, 26 ss., etc.). Al lago milagroso Anavatapta 
sólo podían llegar quienes tenían el sobrenatural poder de volar por los aires: Buda y 
los Arhat lo lograban en un abrir y cerrar de ojos, tal como, en las leyendas hindúes, 
los rsi se lanzaban por los aires hacia el divino y misterioso país del Norte llamado 
Svetadvipa: cf. W. E. Clark, Sakadvipa and Svetadvipa (Journal of American Oriental 
Society, vol. 39, 1919, pp. 209-242), K. Rónnow, Some remarks on Svetadvipa (Bull. 
Oriental School of London, V, pp. 253 ss.); sobre Anavatapta, cf. T. Watters, On 
Yuang Chwang's Travels in India (Londres, 1904-1905), vol. I, p. 35; M. W. de Visser, 
The Arhats in China and Japan (Berlín, 1923, IV Sonderveróffentlichen der Ostasia- 
tischen Zeitschrift), pp. 24 ss.; sobre Svetadvipa, cf. Eliade, Le Chamanisme, pp. 367 
ss.; Otto Maenche-Helfen., Svetadvipa in pre-christian china (New Indian Antiquary, 
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II, 1939, pp. 166-168); sobre el vuelo de los Arhats, cf. de Visser, op. cit., pp. 172 ss.; 
Sylvain Lévi y Ed. Chavannes, Les seize arhats protecteurs de la loi (Journal Asiat- 
ique, 1916, pp. 1-50, 189-304), pp. 23, 263 ss. 

Acerca del “vuelo mágico” en China, cf. Eliade, Chamanisme, pp. 394 ss.; B. 
Laufer, The prehistory of aviation (Field Museum, Anthropological Series, XVIII, 
núm. 1, Chicago, 1928), pp. 14 ss.; en el Tibet, cf. J. Bacot, Marpa le Traducteur (París, 
1936), pp. 13 ss. 

Sobre la leyenda de las tres montañas sobrenaturales que se hallan en medio del 
mar y a las que nadie puede acercarse, véase Ed. Chavannes, Les mémoires historiques de 
Sse-Ma-Tsien, vol. II, París, 1897, p. 152-153. Véase igualmente E. W. Hopkins, The 
Fountain of Youth, Journ. Amer. Orient. Soc., vol. 26, 1905, pp. 1-67. 


Nora VII. 2: NAGARJUNA ALQUIMISTA 


Sobre la biografía de Nágárjuna, véase A. Grúnwedel, Taranatha's Edelsteinminne 
(Berlín, 1914), pp. 14 ss.; Max Walesser, The Life of Nágárjuna from Tibetan and 
Chinese sources (Hirth Anniversary Volume, Londres, 1923, pp. 421-455) y aquí, 
anteriormente, nota VI. 1, pp. 288 ss. Sobre las relaciones con la alquimia, P.C. Ray, 
Hindu Chemistry, vol. I, pp. 92 ss. de la introducción; A. Grúnwedel., Die Geschich- 
ten der 84 Zauber, pp. 221-222; J. Filliozat, Nágárjuna et Agastya, médecins, chimis- 
tes et sorciers (Actas del XX Congreso Internacional de Orientalistas, 1938, Bruselas, 
1940, p. 228); 2d., La doctrine classique de la médecine indienne (París, 1949, p. 10). 
No se excluye que, aparte de la alquimia tántrica propiamente dicha, se hayan 
integrado ciertas observaciones mineralógicas a la tradición alquímica y transmitido 
bajo el nombre de Nágárjuna: la simbiosis entre la “verdad mística” (o metafísica) y 
la “verdad de observación” (rudimentos de pensamiento científico y de experiencia 
química) es un fenómeno que se observa en toda la historia de la alquimia. Así, por 
ejemplo, en el Rasopanisad (comp. K. S. Sástri, Trivandrum Sanskrit Series, N. 92; 
véase el informe de Barnett, Journ. Royal Asiat. Soc., 1930, pp. 445-446) se encuentra la 
indicación siguiente (16 ádhyaya, versos 10 ss.).: “El sabio Nágárjuna tuvo la visión de 
este procedimiento mágico: en el reino meridional de Kerala, donde hay tantos bos- 
ques, no lejos del mar, en una aldea que tiene por nombre Afección (prítf), se sacan 
rocas en forma de p:ippal: que contienen oro. Se toman algunas y se reducen a polvo 
dulce. Este polvo se trata con sangre de caballo; con sangre humana se licua siete 
veces; después se muele en agua un poco de albahaca con los cinco productos de la 
vaca; luego se hace la desecación, según las reglas, con el fin de formar una especie de 
goma que se pasa por el tamiz; al líquido obtenido se le pone cobre en el céntimo (?); 
cada parte del cobre así tratado se duplica; el total fundido y mezclado con una 
porción de oro; se mezcla con miel, leche, etc.; se obtiene entonces un oro magnífico, 
tan brillante como el del río” (trad. Sylvain Lévi, Kaniska et Sátavahana, Journal 
Asiatique, 1936, pp. 61-121, 104 ss.; el texto ya había sido utilizado por S. Lévi en 
su artículo: Un nouveau document sur le bouddhisme de basse époque dans l'Inde, 
Bull. Oriental School of London, 1931, p. 421). 


Nora VII. 3: SOBRE LA ALQUIMIA INDIA 


Cf. A. Waley, References to alchemy in buddhist scriptures (Bulletin of the School of 
Oriental Studies, Londres, vol. VI, pp. 1102-1103). También hay alusiones a la al- 


302 APÉNDICES, NOTAS, BIBLIOGRAFÍAS 


quimia en Maháyána-samgrahabhasya (Nanjio, 1171; traducido al chino por Hsiúan- 
tsang, verso 650) y en Abhidharma Mahávibhásá (Nanjio, 1263; trad. Hsúan-tsang, 
pp. 656-659). Algunas indicaciones relativas a Nágárjuna alquimista en É. Lamotte, Le 
Traité de la Grande Vertu de Sagesse, t. 1 (Lovaina, 1944), p. 383, nota 1. Véase 
también O. Stein, References to alchemy in buddhist scriptures (Bull. School. Orient. 
Studies, VII, 1933, pp. 262 ss. y Nota VII. 2. 

Acerca de la alquimia y la prequímica indias, véase P.C. Ray, A History of Hindu 
Chemistry, vol. 1 (2a. edición, Calcuta, 1903), vol. II (2a. ed., Calcuta, 1925); cf. 
también Rasacharya Kaviraj Bhudeb Mookerjee, Rasajala-nidhi or Ocean of Indian 
Chemistry and Alchemy, 2 vols. (Calcuta, 1926-1927; compilación sin valor pero con 
numerosas citas de obras alquímicas tradicionales). Sobre el papel del mercurio en la 
alquimia india P. C. Ray, op. cit., 1 p. 105 de la introducción; E. von Lippmann, 
Enstehung und Ausbreitung der Alchemie (Berlín, 1919), p. 354; vol. II (Berlín, 1931), 
p. 179; Jolly, Der Stein der Weisen (Windisch-Festschrift, Leipzig, 1914), p. 98. Sobre 
los sittar tamiles, cf. A. Barth, Oeuvres, I (París, 1914), p. 185; J. Filliozat, Journal 
Asiatique, 1934, pp. 111-112: los sittar dividían las sarakku (sustancias, ingredientes) 
en án y pensarakku, ingredientes masculinos y femeninos, agrupamiento que recuer- 
da el binomio y:in-yang de la especulación china. L. Wieger (Histoire des croyances 
religieuses et des opinions philosophiques en Chine, 2a. ed., Hien-hien, 1927, p. 395) 
piensa que el alquimista taoísta Ko-hung (Pao-p'u-tzu) del siglo m había imitado el 
tratado Rasarainákara, atribuido a Nágárjuna. En este caso, el Rasaratnákara, que se 
consideraba de los siglos vu u vm (cf. Lamotte, Traité de la Grande Vertu, I, p. 383, 
n. 1), “Podría remontarse realmente a la época del Nágárjuna budista del siglo 1” (]. 
Filliozat, La Doctrine classique de la médecine indienne, p. 10). Mas existe también 
la posibilidad de que la alquimia tamil haya sufrido la influencia china cf. ]. 
Filliozat, Taoisme et Yoga, in Dán Viét-nam, núm. 3, agosto de 1949, pp. 113-120, 
espec. p. 120). 

Sobre los manuscritos alquímicos del fondo Cordier, véase J. Filliozat, Journal 
Asiatique, 1934. pp. 156 ss. 

El estado de las cuestiones relativas a la alquimia greco-egipcia, en R. P. Festu- 
giére, La Révélation d'Hermés Trismégiste, I (París, 1944), p. 217. 

Sobre la psicología del simbolismo alquimista, cf. C. G. Jung, Psychologie und 
Alchemie (Zurich, 1944, 2a. edición, 1952); ¿d., Die Psychologie der Uebertragung 
(Zurich, 1946). Sobre la metafísica de la alquimia, cf. J. Evola, La tradizione hermeti- 
ca (Bari, 1931). 


Nora VII. 4: LA ALQUIMIA CHINA 


Se hallarán traducciones de textos alquímicos y el estado de las cuestiones en las 
obras siguientes: E. von Lippmann, Entstehung und Ausbreitung der Alchemie, vol. I, 
pp. 449-461; vol. II, 65-66; O. Johnson, A Study of Chinese Alchemy (Shagai, 1928); 
A. Waley, Notes on Chinese Alchemy (Bull. Orient. School of London, VI, 1930, pp. 1- 
24); W. A. Martin, The Lore of Cathay or the intellect of China (Nueva York, 1901), 
pp. 41-71; A. Forke, “The world conception of the Chinese (Londres, 1925), pp. 277-300; 
Mircea Eliade, Alchimia Asiatica (Bucarest, 1935), pp. 9-44; doctor Tenney L. Davis y 
Lu-Ch'iang Wu, Chinese Alchemy (The Scientific Monthly, Nueva York, 1930, vol. 
XXXI, pp. 225-235); id., T'ao Hung-Ching (Journal of Chemical Education, 1932, 
vol. 9, pp. 859-862): Lu-Ch'iang Wu y Tenney L. Davis, An Ancient Chinese Treatise 
on alchemy entitled Ts'an T"ung Ch*. Writen by Wie Po-Yang about 142 A.D. (Isis, 
1932, vol. 18, pp. 210-289); B. Laufer, compte-rendu de Johnson, Isis, 1929, vol. 12, 
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pp. 330-332; J. R. Partington, Nature, 1927, vol. 119, p. 11; vol. 120, p. 158; vol. 128, 
1931, pp. 1074-1075; B. F. Read, Nature, vol. 12, 1927, pp. 877-878; Mashumi Chikas- 
hige, Oriental Alchemy (Tokio, 1936); W. H. Barnes, Possible reference to Chinese 
Alchemy in the Fourth or Third Century B.C. (The China Journal, vol. 23, 1935, pp. 
75-79); T. L. Davis, The Dualistic Cosmology and its relations to the background of 
Chinese and European Chemistry (Isis, vol. 35, 1936, pp. 334 ss.); William H. Barnes 
y H. B. Yuen, Tao, the Recluse (A.D. 452-536), Chinese Alchemist (Ambix, vol. 2, 
1946, pp. 138-147); Homer H. Dubs, The Beginnings of Alchemy (Isis, vol. 38, 1947, 
pp. 62-86). 

A propósito de Ko Hung (Pao Pu Tzu) véase: P. Wieger, Histoire des croyances 
religieuses et des opinions philosophiques en Chine (2a. ed., Hienhien, 1922), pp. 
385-406; A. Forke, Ko Hung, der Philosoph und Alchemist (Archiv f. Geschichte der 
Philosophie, vol. 41, 1932, pp. 115-127); Johnson, of. cit., pp. 133-134; T. L. Davis, 
Ko Hung (Pao-P*u Tzu), Chinese Alchemist of the fourth century (Journal of Che- 
mical Education, vol. II, 1934, pp. 517-520); Lu-Ch'iang Wu y T. L. Davis, Ko 
Hung on the Yellow and the White (Proceedings of the American Academy of Arts 
and Sciences, vol. 70, 1935, pp. 221-284); este último artículo contiene la traducción 
de los capítulos 1v y vi del tratado de Ko Hung; los capítulos 1-1 fueron traducidos por 
Eugen Feifel, Monumenta Serica, vol. 6, 1941, pp. 113-211 (véase ib:d., vol. 9, 1944, 
una nueva traducción del capítulo rv, también de Feifel) y los capítulos vn y vi, por 
T. L. Davis y K. F. Chen, en su estudio The Inner Chapters of Pao-pu-tzu (Pro- 
ceedings Am. Acad. of Arts and Sciences, vol. 74, 1940-1942, pp. 287-325). 

H.H. Dubs cree que el origen de la alquimia debe buscarse en la China del siglo 1v 
a.C. Según este autor la alquimia sólo podía nacer en una civilización donde el oro 
fuera poco conocido y se ignoraran los métodos de dosificación de la cantidad del 
metal puro; ahora bien, en Mesopotamia esos métodos se conocían desde el siglo x1v 
a.C., lo que hace improbable el origen mediterráneo de la alquimia (Dubs, pp. 80 
ss.). No obstante, los historiadores de la alquimia no parecen haber rechazado esta 
opinión (véase F. Sherwood Taylor, The Alchemist, Nueva York, 1949, p. 75). Dubs 
piensa que la alquimia penetró en Occidente a través de los viajeros chinos (op. cit., 
p. 84). Con todo, no se excluye que la alquimia “científica” represente en China una 
influencia extranjera (cf. Laufer, Isis, 1929, pp. 330-331). Se sabe que An Shih-Kao, el 
famoso traductor parto de las escrituras budistas, quien estuvo en China en el siglo 1, 
conocía bien la magia y la astrología iranias (H. Maspéro, Communautés et moines 
bouddhistes chinois aux II" et III" siécles, Bulletin de l'École Francaise d'Extréme- 
Orient, 1910, pp. 222 ss.; Prabodh Chandra Baggchi, Le Canon Bouddhique en 
Chine: Les traducteurs et les traductions, vol. I, París, 1927, pp. 8, 23; P. Pelliot, 
T'oung Pao, vol 19, 1919, pp. 64 ss.). Pero ignoramos si conocía también la alquimia 
(Waley, Notas, p. 23). La astrología china estuvo influida por la astrología irania 
(L. de Saussure, Les origines de l'astronomie chinoise, París, 1930, passim). Las relacio- 
nes comerciales y culturales entre China e Irán son además muy antiguas (Cf. B. 
Laufer, Sino-Iranica, Chicago, Field Museum, 1919, pp. 189 ss.). F. Hirth dio a 
conocer el papel del reino parto en el comercio sino-romano, según las fuentes 
chinas, en su obra China and the Roman Orient (Shangai, 1885), pp. 42, 70, 173-174. 
Respecto al papel de los árabes, véase Hirth y W. W. Rockhill, Chan Ju Kua; His work 
on the Chinese and Arab Trade... entited Chu-fan-chi (Petersburgo, 1911), pp. 2-15. 
Véase también nuestro libro, Alchimia Asiatica, pp. 42-44. Sobre la penetración de las 
ideas mediterráneas en China, cf. Dubs, op. cit., p. 82-83, notas 122-123, 
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NorTA VII, 5: METALURGIA Y ALQUIMIA 


Hemos estudiado en otras obras las relaciones entre los chamanes y los herreros; cf. 
Le Chamanisme, pp. 408 ss. Las tradiciones mitológicas chinas emparentan a los 
Fundadores de dinastías con los “secretos”? metalúrgicos; véase Marcel Granet, Dan- 
ses et Légendes de la Chine ancienne (París, 1926), vol. II, pp. 609 ss. y passim. Los 
hornos para la fundición de los metales se comparaban con los principios cósmicos: 
Yu relaciona cinco hornos con yang y cuatro con yin, pues los chinos distinguen los 
metales en masculinos y femeninos: Granet, op. cit., p. 496; F de Mély, L'Alchimie 
chez les Chinois (Journal Asiatique, 1895, pp. 314-340; artículo que ha de consultarse 
con prudencia), pp. 330 ss. Los hornos se volvieron una especie de jueces, por el 
simple hecho de que en ellos se realizara una operación sagrada; podían reconocer la 
virtud, y la mayor pena que podía infligirse a un condenado era ponerlo a hervir en 
esta clase de horno. La construcción de un horno era un acto de virtud y debía hacerla 
un hombre puro que conociera “los ritos del arte” (Granet, op. cit., pp. 491, 496). 

El Rig Veda (X, 72, 2) conserva aún la tradición de ciertas drogas vegetales (jarat:b- 
hih osadhibhih) que poseían los herreros; cf. sobre este problema Manindra Nath 
Banerjee, Iron and Steel in the Rgvedic Age (Indian Historical Quarterly, vol. V, 
núm. 3, 1929, pp. 432-437); 2d., On Metals and Metallurgy in Ancient India (Ind. Hist. 
Quart., 1927, pp. 121-133, 793-802). 

No insistiremos en las relaciones, infinitamente complejas, que existen entre los 
Cíclopes, los Dactilos, los Coretas, los Telquinos y el trabajo de los metales; cf. R. 
Eisler, Das Qainzeichen und die Queniter (Le Monde Oriental, vol. 23, 1929, pp. 48- 
112; herreros, bailarines hechiceros); Bengt Hemberg, Die Kabiren (Upsala, 1950), 
pp. 286 ss.: ¿d., Die Idaiischen Daktylen (Eranos, vol. 50, Upsala, 1952, pp. 41-59). 

Es probable que los minerales extraídos de una mina se compararan con embrio- 
nes: la palabra babilonia kubu fue traducida por algunos autores como “embrión” y 
por otros como “aborto”; véase la bibliografía y lo esencial de la controversia en 
nuestro libro Forgerons et Alchimistes (París, 1956), pp. 75 ss. En todo caso, existe 
una simetría secreta entre la metalurgia y la obstetricia: el sacrificio que se efectuaba a 
veces cerca de los hornos donde se preparaban minerales recuerda los sacrificios 
obstétricos; el horno se equiparaba con una matriz: es ahí donde los ““embriones- 
minerales” debían completar su crecimiento, y en un tiempo mucho menor que si 
hubieran estado ocultos bajo la tierra. A su vez, el alquimista retoma y perfecciona la 
obra de la Naturaleza al trabajar para “hacerse” a sí mismo: sueña con “llevar a cabo” 
el crecimiento de los metales, con transmutarlos en oro. 


Nora VIII. 1: Sosre Los AGHORT, Los KAPÁLIKA Y EL CULTO DE LOS CRÁNEOS 


Véase W. Crooke, Aghorí (Hasting's Encyclopaedia of Religion and Ethics, vol. I, 
pp. 210-213); 2d., Tribes and Castes of the N. W. Provinces (1896), vol. 1, pp. 26 ss.; H. 
Balfour, Life of an Aghorí Fakir (Journal of Anthropological Institute, 26, 1897, pp. 
340-357);H. W. Barrow, On Aghoris and Aghorapanthis (Journal Anthropological 
Society of Bombay, vol. III, 1893, pp. 197-251). El estudio de Barrow, basado en los 
documentos recopilados por Leith, es el más seguro y rico de cuantos se han escrito 
hasta ahora. Contiene una bibliografía completa y una abundante información oral. 
Véase también Buchanam, en Montgomery, The History, Antiquities, Topography 
and Statistics of Eastern India, vol. 11 (Londres, 1836), pp. 492 ss. Sobre los aghorí a 
fines del siglo xix, véase Oman, The Mystics, Ascetics and Saints of India (Londres, 
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1903), pp. 164-167. Tucci publicó fragmentos de dos comentarios inéditos del Prabod- 
ha Chandrodaya en Animadversiones Indicae, p. 131. El mismo autor reproduce una 
lista de 24 Kápálika según el Sábara-Tantra; una lista idéntica, que se halla en el 
Goraksasiddántasamgraha, precisa, además, que esos 24 Kápálika fueron creados por 
Nátha (Siva) para combatir los 24 avatares de Visnú (cf. Animadversiones Indicae, 
p. 129). Respecto a la combinación de los Kápálika con los Lokáyatika, cf. Dakshina 
Ranjan Shastri, The Lokáyatikas and the Kápálikas (Indian Hist. Quarterly, VII, 
1931, pp. 125-137). ñ 

Acerca del papel de los cráneos en el lamaísmo, cf. W. W. Rockhill, On the use of 
skulls in Lamaist ceremonies (Proceedings of the American Oriental Society, 1888, 
pp. Xxiv-xxx1); B. Laufer, Use of human skulls and bones in Tibet (Field Museum 
of Natural History. Department of Anthropology. Folleto núm. 10, Chicago, 1923), 
quien cree (p. 5) en una influencia del tantrismo sivaíta. No obstante, es posible que 
las influencias indias se hayan superpuesto a un antiguo fondo de creencias locales, 
pues los cráneos cumplen una función religiosa y adivinatoria en el chamanismo 
siberiano; cf. Eliade, Le Chamanisme, pp. 223, 383 ss., etc. Sobre las relaciones 
protohistóricas entre el culto de los cráneos y la idea de renovación de la vida cósmica 
en China y en Indonesia, cf. Carl Hentza, Zur ursprúngliche Bedeutung des chiesis- 
chen Zeichens t'9u = Kopf (Anthropos, vol. 45, 1950, pp. 801-820). 

Sobre el culto de los cráneos en la India occidental y las regiones limítrofes, véase 
R. Heine-Geldern, Kopfjagd und Menschenopfer in Assam und Birma (Mitteilungen 
der anthropologischen Gesellschaft in Wien, vol. 47, 1917, pp. 1-65); ¿d., Muterrecht 
und Kopfjagd im westlichen Hinterindien (ibid., vol. 51, 1921, pp. 106-140); W. 
Schmidt, Muterrecht und Kopfjagd im Westlichen Heinterindien (Anthropos, vols. 14- 
15, 1919-1920, pp. 1138-1146). 

En cuanto a los sacrificios humanos que se ofrecían a Siva y a Kálí, en el Káamarúpa 
(Assam), país tántrico por excelencia, cf. E. A. Gait, Human Sacrifices in Ancient 
Assam (Journal of Asiatic Society of Bengal, vol. 67, 1898, pp. 56-65); W. Koppers, 
Probleme der indischen Religionsgeschichte (Anthropos, 1940-1941, pp. 761-814), 
pp. 775 ss. 


NorTA VIII. 2: SoBRE LAS “ORGIAS” DE LOS VALLABHACARYA 


Sobre los rásamandalí (lit. “círculos del juego””), que a menudo degeneraban en 
orgías, cf. Wilson, Sketch of the Religious Sects of the Hindus, 2a. ed., p. 119; Growse, 
Mathura (3a. ed., Allahabad, 1883), pp. 283, 295, etc.; Carpenter, Theism in Medieval 
India, pp. 434 ss.; Bhandarkar, Vaisnavism, p. 76; Farquhar, Outline, pp. 312 ss.; H. 
von Glasenapp. Die Lehre Vallabhácaryas (Zeit, f. Iranistik u. Indianistik, Bd., 9, 
1934, pp. 268-330). 

Los excesos eróticos de los “Máhárájah” que practicaban la rás-mandalí hasta la 
torpeza patológica, fueron denunciados en un violento folleto, History of the sect of 
Maharájas, or Vallabhácáryas, in Western India (Londres, 1865), del que todos los 
autores posteriores tomaron su información. Orgías análogas se celebran en los me- 
dios sákticos y tántricos de las regiones himalayas, sobre todo en Garhwal: era el 
coli-márg (coli=sostén, brassier) así llamado porque se recibía como compañera del 
rito a la mujer cuyo sostén se había echado a la suerte (Ward, Wilson y Aitkinson, 
citados por Briggs, Gorakhnáth and the Kánphata Yogis, pp. 173 ss.). Es interesante 
apuntar que Fryers describe unas orgías semejantes a la de los vámácárí atribuyéndo- 
las a Parsis de la India (cf. A New Account of East India and Persia, Edition W. 
Crooke, vol. I, 1912, p. 294; vol. II, p. 255). Sobre las orgías sagradas de la Persia 
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musulmana, véase S. G. Benjamin, Persia and the Persians (Londres, 1883), pp. 353- 
355; C.J. Wills, In the Land of the Lion and Sun, or Modern Persia (Londres, 1891), 
pp. 154, 339, etc. Prácticas semejantes se observan en el Chirágh-Kush, “la extinción 
de las lámparas”; cf. N. Elias, E. D. Ross, A History of the Moghuls of Central Asia 
(Londres, 1898), p. 218, nota. Westermarck (History of Human Marriage, pp. 5] ss.) 
y, tras él, Crooke (Fryers, vol. II, p. 255 nota 1) tienden a cuestionar la autenticidad 
de esos testimonios. 

No obstante, por lo que sabemos sobre las sectas rusas (K. K. Grass, Die russischen 
Sekten, 2 vols. (Leipzig, 1907-1909; discusión en R. Hertz, Mélanges de Sociologie 
religieuse et de folklore, París, 1928, pp. 229 ss.) y también sobre la secta de los 
Inocentistas de Besarabia, no serían improbables las orgías parecidas. 


Nora VIII. 3: GORAKHNATH, MATSYENDRANATH Y LOS 84 SIDDHA 


Respecto a Gorakhnáth y los yoguis Kánphata, véase Dalpatrám Pránjivan Khakhar, 
History of the Kánphatas of Kachh (Indian Antiquary, vol. VII, 1878, pp. 47-53); G. 
S. Leonard, Notes on the Kánphátáyogis (Ind. Antiquary, vol. VII, 1878, pp. 298- 
300); W. Crooke, The Tribes and Castes of the North Western Provinces and Oudh, 
vol. II (Calcuta, 1896), pp. 153-159; L. P. Tessitori, en “Encyclopaedia of Religions 
and Ethics”, vol. XII, pp. 833-835; Mohan Singh, Gorakhnáth and Medieval Hindu 
Mysticism (Lahore, 1937); George W. Briggs, Gorakhnáth and the Kanphata Yogis 
(Calcuta-Oxford, 1938); Shashibhusan Dasgupta, Obscure religious cults (Calcuta, 
1946), pp. 219-287, 442-460. Sobre el culto de Gorakhsanáth en Bengala, véase S. C. 
Mitra, On the Cult of Gorakshanáth in Eastern Bengal (Journ. Dep. Letters, Calcutta 
University, 1926, pp. 16-21). El dios es el protector de las vacas; cf. también S. C. 
Mitra, On the Cult of Gorakshanáth in the District of Rangpur in N. Bengal (Journ. 

Anthr. Soc. Bombay, vol. XIV, 1927, núm. 1, pp. 1-5); Geo W. Briggs, The Chamars 
(Madrás, 1920), pp. 149 ss. 

Sobre Matsyendranátha, cf. Tucci, Animadversiones Indicae, pp. 133 ss.; Sylvain 
Lévi, Le Népal, I, pp. 347 ss.; P. C. Baggchi, Kaulajñána nirnaya and some other 
minor texts of the second school of Matsyendranátha (Calcuta, 1934), pp. 8-32 de la 
introducción; S. B. Dasgupta, Obscure cults, pp. 442 ss. 

Sobre los 84 siddha, véase Albert Griinwedel, Die Geschichten der Vierundachtziq 
Zauber (mahasiddhas), aus dem tibetischen úbersetz (Baessler-Archiv, vol. V, Leipzig, 
1916, pp. 137-228); Guru Udhili (pp. 205- 206); Indrapála y Lui-pa (pp. 215-216); 
Guru Luipa (pp. 143 ss.); Lilapada (p. 144); Virupa (pp. 145-147); Dombi (pp. 147-148); 
Gorakhnáth (pp. 153-154); Capari (pp. 201-202); Vyáli (pp. 221-222); Karuni y Ná- 
gárjuna (pp. 165-167), etc. Cf. "Tucci, Animadversiones Indicae, p. 138; Waddell, 
Lamaism, p. 42; S. Lévi, Un nouveau document sur le bouddhisme de basse époque 
dans 1'Inde (Bull. School Orient. Stud., 1931, vol. VI, pp. 417-429; sobre Nágárjuna, 
pp. 420-421); Ráhula Sánkrtyáyana, Recherches bouddhiques (Journal Asiatique, 
1934, pp. 195-230); Baggchi, Kaulajñána-nirnaya, pp. 20 ss.; Briggs, Gorakhnáth, 
pp. 136 ss.; S. B. Dasgupta, Obscure religious cults, pp. 232 ss.; V. V. Raman Sas- 
tri, The Doctrinal Culture and Tradition of the Siddhas (Cultural Heritage of In- 
dia, Sri Ramakrishna Centenary Volume, vol. II, pp. 303-319); S. K. De, Buddhist 
Tantric Literature in Bengal, pp. 15 ss. (Kukkuripáda, Lui-pá, Matsyendranáth, 
Gorakhnáth, Kanhu-pa, etc.). Sobre las relaciones con la alquimia, véase antes, p. 206. 
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Nora VIII. 4: EL ENTIERRO DE LOS ASCETAS 


La costumbre de enterrar a los ascetas y yoguines en vez de quemar sus cadáveres es 
muy antigua en la India; cf. A. B. Keith, Religion and Philosophy of the Veda, p. 417, 
n. 3. Vaikhánasasmartasútra (V, 8) menciona los ritos funerarios de los yoguines y 
los yati —cuyos cadáveres se inhuman cerca de un curso de agua— y los sannyasi (X, 
8). Era natural que no se entregaran al fuego los cuerpos de quienes habían obtenido 
la liberación, cuya alma se había identificado ya a Dios. Los ascetas eran enterrados 
en posición de meditación, y sobre sus tumbas se erigían linga. Muchas de estas 
tumbas se convirtieron más tarde en templos. W. Simpson creyó ver en esta costum- 
bre el origen de la arquitectura religiosa india (cf. Some suggestions of Origin in 
Indian Architécture, Journal of Royal Asiatic Society, 1888, pp. 49-71). “Los cuerpos 
de los monyes, a diferencia de los demás hindúes, son enterrados y el cementario (del 
monasterio) contiene unas 200 tumbas. El cuerpo se entierra en posición sedente, y en 
el caso de los simples novicios un dique de tres a cuatro pies de altura basta para ' 
cubrir la tumba. En el caso de los monjes menos importantes, es necesario un templo: 
dentro de éste, e inmediatamente arriba del cadáver, se pone obligatoriamente un 
lingam. Parece que aun entre los novicios se consideraba necesario el lingam... 
Entre Gayá y Buddha Gayá se encuentran varios monasterios de hindúes, sannyasi, y 
por doquier son iguales las tumbas” (op. cit., p. 56). 

Los ascetas son enterrados sentados o en la postura yóguica, misma que los condu- 
jo a la liberación. Su identificación con Siva queda de manifiesto en el lingam que 
se eleva sobre sus tumbas. Cf. también Archaeological survey of India, Southern 
Circle, 1911-1912, p. 5; “los sannyasi no son quemados sino enterrados, y para marcar 
el lugar se erige un lingam”, ibid. 1915-1916, p. 34; “en el caso de los sannyas: [...] 
se eleva a veces una plataforma de albañilería sobre el emplazamiento de la tumba 
[...] y se coloca un lingam de piedra para proclamar al mundo que el cuerpo 
enterrado debajo obtuvo la forma sagrada de Siva-linga” (A. Coomaraswamy, Journal 
Americ. Orient. Soc., 1918, p. 264). 

En ciertos lugares, se quiebra el cráneo del yogui para permitir que salgan el 
“alma” y la “respiración”. Oman describe como sigue la ceremonia a la que había 
asistido en la provincia de Madrás: “se colocó el cuerpo del saddhu en posición 
sedente en la tumba, se apiló cierta cantidad de sal sobre él y se le cubrió de tierra. 
Luego, en la cima de su cabeza rasurada, aún visible, se quebraron varios cocos a fin 
de romperle el cráneo y permitir escapar al alma aprisionada. Los fragmentos de los 
cocos que se habían utilizado para la liberación del alma del muerto eran muy 
codiciados por los asistentes” (Oman, Mystics and Ascetics, p. 157; cf.; también Abbé 
Dubbois, Moeuxs, parte, II, cap. 36). El rompimiento del cráneo es una costumbre 
funeraria que se observa también en otros lugares. En Malasia, se cree que el alma 
abandona el cuerpo por arriba de la cabeza. Recordemos que el hala, el hombre- 
curandero de los Semang, es enterrado con la cabeza sobresaliendo de la tumba; cf. 
Paul Schebesta, Les Pygmées (trad. fr., París 1940), p. 154. 


Nora VII. 5: YoGuInes Y FAQUIRES 


Sería interesante seguir las primeras informaciones que penetraron en Europa sobre 
los yoguines y los “milagros” faquíricos. Garbe destaca algunas (Sámkhya und Yoga, 
pp. 47-48). Cf. también Ueber den willkiirlichen Scheintod indischer Fakirs, en Bei- 
tráge zur indischen Kulturgeschichte, Berlín, 1903, pp. 199 ss. El pasaje del libro de 
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Honigberger, Thirty-five years in the East (Londres, 1852) sobre el yoguin Haridas 
que se enterró durante 40 días, se reproduce como apéndice de An Introduction to the 
Yoga Philosophy (2a. ed., Allahabad, 1925, pp. 64-70) de Rai Bahadur Srisa Chandra 
Vidyarnava. Wilson (Sketch of the Religious Sects of the Hindus, Calcuta, 1846, 
p. 133, nota) relata, según el Asiatic Monthly Journal (marzo de 1829), la historia de un 
yoguin que podía permanecer suspendido en el aire un tiempo considerable (12-40 mi- 
nutos). Aceptaba.repetir ese acto en cualquier lugar “no por dinero, sino graciosamen- 
te”. El mismo yoguin podía permanecer varias horas bajo el agua. “Se niega a 
explicar cómo lo hace, contentándose con decir que en él es un hábito.” Monnier- 
Williams (cf. Indian Antiquary, oct. 1878, t. VIII, p. 265) cuenta algunos casos de 
milagros yóguicos de los que oyó hablar o que vio con sus propios ojos. Acerca del 
“Rope-Trick” existe una abundante bibliografía; cf. R. Schmidt, Fakire und Fakir- 
tum (Berlín, 1921), pp. 167 ss.; Massignon, Al Hallaj, vol. 1, pp. 80 ss. (el 
““rope-trick” en las leyendas hagiográficas musulmanas); Yule-Cordier, The Book of 
Ser Marco Polo (Londres, 1921), I, pp. 318 ss.; Hayes O'Grady, Silva Gadelica (Lon- 
dres, 1892), p. 321 (el “milagro de la cuerda” atribuido a Manannan Mac Lir, dios 
marino). Oman (Mystics and Ascetics, pp. 183-184) cita de acuerdo con la Civil and 
Military Gazette (Lahore, mayo de 1895) el caso de un yoguin que se entierra y resuci- 
ta tras 10 días dando una perfecta descripción del Cielo. La levitación, la incombusti- 
bilidad del cuerpo y los demás milagros faquíricos son bien conocidos en otras zonas 
geográficas (Cf. Leroy, La Lévitation, París, 1928; ¿d., Les hommes-salamandres, 
París, 1931). 

En las relaciones de los viajeros árabes, persas y chinos se encuentran descripciones 
de yoguines y ascetas tántricos. “Se destaca en la India una población que se conoce 
con el nombre de baykardjy. Esos hombres andan desnudos, y la cabellera les cubre el 
cuerpo y las partes naturales; se dejan crecer las uñas, hasta que éstas forman una 
especie de puntas y sólo se quitan los pedazos que se quiebran. Viven como monjes 
errantes; cada uno lleva al cuello un hilo del que pende un cráneo humano...” 
(Abu-Zeyd-Al-Hassan de Syraf, trad. Reinaud, Relation de voyages faits par les Ara- 
bes et les Persans dans l'Inde et en Chine, tomo 1, París, 1845, pp. 133-134; otras 
descripciones en Reinaud, Mémoire sur 1'Inde antérieurement au milieu du xi siécle 
d'aprés les écrivains arabes, persans et chinois, dans les Mémoires de 1'Académie des 
Inscriptions, vol. 18, p. 1-399, París, 1849). Ma Huan, en su descripción de la ciudad 
de Cochin, habla de los ““choki (yoguines) que llevan una vida tan austera como los 
taoístas de la China, pero que pueden casarse” (Geo. Phillips, Calicut and Aden, 
Journal of Royal Asiatic Society, abril de 1896, p. 343). También sobre los yoguines 
de Cochin, véase W. W. Rockhill, Notes on the relations and trade of China with the 
Eastern Archipelago and the coasts of the Indian Ocean during the fourteenth cen- 
tury, Part VI (I'"oung Pao, 1915, vol. XVL pp. 450-451), donde se mencionan los 
textos de Ibn Batuta, Nicolo di Conti y Duarte Barbosa relativos a los yoguines de 
Malabar. Otras descripciones en Fryer, A New Account of Fast India and Persia 
(Edition W. Crooke, 1912, etc.), vol. 1, p. 138, vol. II, p. 35 (un asceta que llevaba un 
anillo de oro en el miembro viril), II, p. 77 (sobre los Lingayats), IH, p. 104. 

No hay que perder de vista que los yoguines y los sáddhus contribuyeron a la 
unificación espiritual de la India, con sus peregrinaciones a través de todo el país, 
con sus conventos y sus lugares santos. Aunque divididos en innumerables sectas, sus 
técnicas ascéticas e itinerarios místicos diferían muy poco entre sí. Las órdenes reli- 
giosas indias se “militarizaron” durante la edad media. En la india hubo también 
órdenes de caballeros ascetas, organizados probablemente para la defensa de los reli- 
giosos contra los musulmanes. Con el tiempo, esas órdenes “militares” se transfor- 
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maron en ciertas regiones en verdaderas hordas que aterrorizaban Jos poblados. La 
dominación británica las suprimió y desarmó; sin embargo, aun hoy pueden verse 
sus armas en algunos templos, y en Kumbh-Mela los sannyasi llevan en procesión 
lanzas de madera, emblema de las armas de otrora. Cf. J. N. Farquhar, The fighting 
Ascetics Of India (Bulletin of John Ryland's Library, Manchester, 1925); ¿d., The 
Organization of the Sannyasis of Vedánta (Journal of the Royal Asiatic Society, 
julio de 1924). Rai Sahib Jamini Mohan Ghosh publicó numerosos documentos iné- 
ditos sobre la actividad de los “caballeros ascetas” del siglo xvi, en Sannyasi and Fakir 
Raiders in Bengal (Calcuta, 1930). 


NorTA VIII. 6: SoBRE EL BUDISMO TARDÍO Y EL. “CRIPTO-BUDISMO ” 


Mahopádhyaya Haraprasad Shastri fue uno de los primeros en llamar la atención 
sobre el budismo de baja época; cf. un acercamiento a su obra y la bibliografía de sus tra- 
bajos en el artículo que le dedicó Nacendra Nath Law, Indian Historical Quarterly, IX, 
1933, pp. 307-414 (sobre todo las páginas 356-396). Cabe destacar sobre todo sus obras: 
Buddhism in Bengal since the Muhammadan conquest (Journal Asiat. Soc. Bengal, 1895, 
la. parte, en especial pp. 57 ss.) y The Discovery of Living Buddhism in Bengal. 
Ricos materiales (en primer lugar importantes extractos del Súnya-Purána) en el 
libro de Nagendra Nath Vasu, The Modern Buddhism and its followers in Orissa 
(Calcuta, 1911): sobrevivencias de súnya y dharma (pp. 45 ss.), culto del dharma, pp. 14, 
21, 111, etc. Véase también Maheswar Neog, The Worship of Dharma in Assám 
(Journal Asiatic Society Bengal, 1951, pp. 219-224). La sobrevivencia del budismo 
popular en Bengala y la provincia de Orissa puede rastrearse a través de la construc- 
ción de stúpa y caitya que siguieron erigiéndose hasta fecha reciente: Vasu, pp. 139 
ss.; cf. también Ramprasad Chanda, Bhanja Dynasty of Mayurbhanj and their an- 
cient Capital Khiching (Mayurbhanj, 1929: informes de los hallazgos arqueológicos 
1922-1925). Sobre el budismo decadente, cf. Benoy Kumar Sarkar, The Folk-Element 
in Hindu Culture (Londres, 1917), pp. 169, 181 ss., etc; P. C. Baggchi, Decline of 
Buddhism in India and its causes (Sir Asutosh Mookerjee Silver Jubilee Volume, 
Calcuta, 1925, vol. II, pp. 405-421). El Súnya-Purána fue editado por N. N. Vasu 
(Parisat edition); Charuchandra Banerjee hizo una nueva edición, con importantes 
estudios de M. Shahidullah, Basant Kumar Chatterjee y Charuchandra Banerjee. So- 
bre el culto del Dharma, cf. S. B. Dasgupta, Obscure religious cults, pp. 297-358, 
461-478. 

Sobre el arraigo del cripto-budismo en los medios populares, cf. S. C. Mitra, The 
Cult of the Tortoise-shaped deities of Midnapur and Bankura in Western Bengal, en 
Some curious cults of Bengal (Journal Anthropological Society Bombay, vol. XI, 
núm. 5), pp. 446-454. 

Sobre el budismo tardío (siglo xtv), del que dan testimonio los viajes de un sacerdo- 
te indio, Dhyána Ghadra, por otras provincias fuera de Bengala y Orissa (Madrás, 
Punjab, Coromandel, etc.), cf. Arthur Waley, New Light on Buddhism in Medieval 
India (Mémoires chinois et bouddhiques, l, 1932, pp 355-376). 


Nora VIT1.7: Yocint, “pakint”, “Y aksa”, “DURGA” 


Acerca de la influencia de los cultos aborígenes y exóticos en el tantrismo, véase: G. 
Tucci, Tracce di culto lunare in India (Rivista di Studi Orientali, XII, 1929-1930, 
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pp.119-427), p. 423, n. l; 1d., Animadversiones Indicae, pp. 156 ss.; P. C. Baggchi, On 
foreign element in the Tantra (Ind. Hist. Quart., VII, 1931, pp. 1-16, reproducido en 
los Studies in the Tantra, pp. 45-60); sobre las posibles influencias iranias sobre la 
iconografía budista, cf. A. Grúnwedel, Alt-kutscha. Archáelogische und religionsges- 
chichtliche Forschungen an Temara-Gemálde aus buddhistischen Hóhlen der ersten 
acht Jahrhunderte nach Christi Geburt (Preuss. Turfan-Exped., Berlín, 1920), la. 
parte, pp. 54 ss. 

Sobre los cultos de la vegetación india, véanse los ricos materiales de J. J. Meyer, 
Trilogie altindischer Máchte und Feste der Vegetation, 3 vols. (Zurich-Leipzig, 1937) 
y Odette Viennot, Le culte de l'arbre dans l'Inde ancienne (París, 1954). Sobre Durgá, 
cf. también Pratápachandra Ghoscha, Durgá Pujá (Calcuta, 1841); E. A. Payne, The 
Saktas. An introductory and comparative study (Calcuta-Oxford, Religious Life of 
India Series); Sten Konow, A european parralel to the Durgá Púja (Journal Asiat. 
Soc. Bengal, 1925, pp. 315-324); W. Koppers, Probleme der indischen Religionsges- 
chichte, passim. Sobre las relaciones entre el tantrismo y la hechicería femenina, cf. S. 
N, Rot, The witches of Orissa (Journal Anthrop. Soc. Bombay, XIV, 1929, pp. 185-200) 
y W. Koppers, op. cit., pp. 783 ss. Sobre yaksa, yaksini, dákiní: N. Péri, Háriti, la 
Mere-de-démons (Bull. Ecole Francaise Extr. Orient, XVII, 1917, núm. 3, pp. 1-102, 
espec. pp. 38 ss., 81 ss. —el culto tántrico, baja magia, etc.—; véase también Jean 
Filliozat, Etude de démonologie indienne: le Kumáratantra de Rávana, París, 1937, 
y nuestro artículo: Notes de démonologie, Zalmoxis, I, 1938, pp. 197-203); Ananda K. 
Commaraswamy, Yaksas, 1-11 (Smithsonian miscellaneous Collection, Washington, 
1928, 1929); M. Linossier, Les peintures tibétaines de la collection Loo (Mélanges 
Linossier, 1932, vol. I, pp. 1-197, espec, 53 ss.); Jitendra Nath Banerjea, Some Folk 
Goddesses of Ancient and Mediaeval India (Ind. Hist. Quart., XIV, 1938, pp. 101- 
109); M. Lalou y J. Przyluski, Yaksa et Gandharva dans le Mahásamayasuttanta 
(Harvard Journal of Asiatic Studies, II, 1938, pp 40-46); Joseph Masson, La religion 
populaire dans le Canon páli (Lovaina, 1942), pp. 126-131; Charles Autran, L'Epo- 
pée hindoue (París, 1946), pp. 170-190. 

Sobre el motivo de “la Mujer y el Árbol”: J. Ph. Vogel, The Woman and Tree or 
Sálabhañjiká in Indian Literature and Art (Acta Orientalia, VII, 1929, pp. 201-231); 
sobre los yaksa protectores de los stúpa, cf. Ramaprasad Chanda, Mediaeval Sculpture 
in Eastern India (Journal Depart. Letters, Calcutta University, vol. TI, 1920, pp. 
225-246), p. 236. 

Sobre el caitya: V. R. Ramchandra Dikshitar, Origin and Early History of Caityas 
(Ind. Hist. Quart., XIV, 1938, pp. 440-451); en la India meridional: K. R. Subrama- 
nian, Buddhist Remains in Andhra (Madrás, 1932), pp. 24 ss.; N. Venkata Ramanay- 
ya, An Essay on the origin of the South Indian Temple (Madrás, 1930), pp. 53 ss.; en 
el Tibet: Giuseppe Tucci, Mc*od Rten e Ts'a Ts'a nel Tibet indiano ed occidentale 
(Indo-Tibetica, 1, Roma, 1932), pp. 24 ss. 

Sobre los yaksa y yaksiní en la iconografía jaina, véase J. Burges, Digambara Jaina 
Iconography (Indian Antiquary, dic. 1903, pp. 459-464), p. 464. 

Sobre los pítha, véase Dines Chandra Sirkar, The Sákta Píthas (Journal of the 
Royal Asiatic Society of Bengal, XIV, núm. I, 1948, pp. 1-108). 


Nora VITI. 8: La APORTACIÓN DRAVÍDICA 


Antiguamente se explicaban las transformaciones del indoario por la influencia del 
dravídico: véase, p. ej., R. Caldwell, A Comparative Grammar of the Dravidian or 
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South-Indian Family of Languages (3a. ed. Londres, 1913); Sten Konow, Linguistic 
Survey of India, vol. TV, pp. 278 ss., cf. S. K. Chatterjii, The Origin and Development 
of the Bengali Language (Calcuta, 1926), L, pp. 174 ss. Caldwell sostenía en particular 
que la flexión del sánscrito y la aparición de las cerebrales se explicaban por el 
dravídico, pero la tendencia hacia la cerebralización existe ya en el indo-iranio; cf. 
Jules Bloch, Sanskrit et dravidien (Bull. Soc. de Linguistique de Paris, XXV, 1924, 
pp. 1-24; trad. inglesa en P. C. Baggchi, Pre-Aryan and pre-Dravidian in India, 
Calcuta, 1929, pp. 35-59); id., Some Problems of Indo-Aryan Philology (Bull. London 
School Oriental Studies, V, 1930, pp. 719-756), pp. 730-744; id., L'Indo-Aryen, du 
Véda aux temps modernes (París, 1934), pp. 321-331. El fenómeno de cerebralización 
se conoce también en las lenguas munda,; cf. J. Bloch, Some Problems, pp. 731-732, J. 
Przyluski, Un ancien peuple du Penjab: les Udumbara, Journal Asiatique, 1926 
(trad. Baggchi, Pre-aryan and predravidian, p. 156). En cuanto a las influencias 
aborígenes sobre el sánscrito, Jules Bloch piensa más bien en las influencias munda, 
sobre todo en el vocabulario (véase nota VIII. 10). 

Ya se han propuesto acercamientos entre el dravídico y el etrusco, el dravídico y el 
uralense: cf. Schrader, Dravidisch und Uralisch (Zeitschrift f. Iranistik u. Indianistik, 
II, pp. 81 ss.); T. Burrow, Dravidian Studies, IV: The Body in dravidian and uralian 
(Bull. London School Orient. Studies, XI, 1944, pp. 328-356). 

Sobre la antropología y la etnología de los drávidas, cf. G. Montadon, La Race, les 
Races (París, 1933), pp. 174-177; 2d., Traité d'Ethnologie culturelle (París, 1934), pp. 
180 ss., A. L. Kroeber, Anthropology (1923), pp. 487 ss. 

Acerca de la vida de las poblaciones dravídicas y los grámadevatá, se encontrarán 
materiales y bibliografías en G. Oppert, On the original inhabitants of Bharatavarsa 
or India (Westminster, 1893); W. T. Elmore, Dravidian Gods in Modern Hinduism 
(Nueva York, 1915); H. Whitehead, The Village Gods of South India (2a. ed., Madrás, 
1921). Cf. también S. Ch. Roy, Oraon Religion and Customs (Ranchi, 1928); J. S. 
Chandler, Names of God in the Tamil Language which denote his Oneness (Journal 
Americ. Orient. Soc., vol. 45, 1925, pp. 115-118); O. R. von Ehrenfels, Traces of a 
Matriarchal Civilization among the Kolli Malaiyalis (Journal Royal Asiat. Soc. Ben- 
gal, IX, 1943, pp. 29-82). 

El aporte de la religión dravídica al hinduismo fue considerable: pese a lo cual no 
seguimos a G. W. Brown (The Sources of Indian Philosophical Ideas, en los Studies 
in Honour of Maurice Bloomfield, Oxford, 1920, pp. 75-88) cuando reivindica un 
origen dravídico para todas las grandes intuiciones y nociones fundamentales del 
pensamiento indio. 

Sobre la pújá, véase: Jarl Charpentier, The Meaning and Etymology of Pújá (In- 
dian Antiquary, 1927, pp. 93-99, 130-136; en alemán, en el Festgabe H. Jacobi, 1926, 
pp. 276-297); J. Przyluski, Totémisme et végétalisme dans 1'Inde (Revue Hist. d. Re- 
ligions, 1927, pp. 347-364). 

Las grámadevatá pueden adoptar cualquier forma: el Grámadevatápratisthá men- 
ciona entre otras el cráneo de Brahma, la cabeza de Visnú, el cráneo de Renuká, el 
rostro de Draupadi, el cuerpo de Sítá, los Pramátha (el cortejo que sigue a Siva), los 
Párisada (compañeros de Visnú), los demonios de todo tipo, las yoginí, diversas espe- 
cies de ídolos de la Sakti en madera, piedra o arcilla, etc. (Oppert, op. cit., p. 455). 


Nora VII.9: SERPIENTES, DRAGONES, ÚNAGA” 


Sobre el culto y el simbolismo de la serpiente, véase: J. Ph. Vogel, Serpent Worship 
in ancient and modern, India (Acta Orientalia, II, 1924, pp. 279-312), en particular 
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pp. 305 ss. sobre los nága en Cachemira y en el Punjab (cf. B. R. Beotra, Gods and 
Temples in the Suket States, Journal Asiat. Soc. Bengal, 1931, pp. 165-176, espec. 
pp. 170 ss.); J. Ph. Vogel, Indian Serpent-Lore or the Nágas in Hindu Legend and Art 
(Londres, 1926), pp. 35 ss.; M. Winternitz, Der sarpabali, ein altindischer Schlangen- 
cult (Mitteil. d. anthrop. Gesell. in Wien, XVIII, 1888, pp. 25 ss.). No conservaremos 
la hipótesis de F. Oldham (The Sun and the serpent, Londres, 1905), según la cual los 
nága eran seres humanos que se creían descendientes del Sol. Kern fue el primero en 
ver que los nága tenían relación con las Aguas. Los dragones y las serpientes se 
identifican con los “dueños de los lugares”, con los “autóctonos”; Charles Autran, 
L'Epopée hindoue (París, 1946), pp. 66-169. Sobre el simbolismo metafísico de la 
Serpiente —que representa la modalidad preformal del Universo, lo “Uno” sin frag- 
mentar que precede a toda Creación, cf. Ananda Coomaraswamy, The Darker side of 
the Dawn (Washington, 1988), ¿d., Sir Gawain and the Green knight: Indra and 
Namuci (Speculum, enero de 1944, pp. 1-25). 

El único caso de ofiolatría con sacrificios humanos que se conoce hasta ahora en la 
India, se ha observado entre los khasi de Assam: la divinidad-serpiente se llama 
U Thlen. Sobre los mitos en relación con U Thlen, véase R. T. Gurdon, The Khasis 
(Londres, 1914), pp. 175-178; Mrs. Rafy, Folktales of the Khasi (Londres, 1920), pp. 
58-64. S. Ch. Mitra refiere un caso reciente de sacrificio, que data de 1924, On a recent 
instance of the Khasi custom of offering human sacrifices to the Snake Deity (Journal 
Anthr. Soc. Bombay, vol XIII, núm. 2, 1924, pp. 1-7), pp. 5-6. 

Sobre las diferentes maneras de presentar iconográficamente a los dioses nrága, 
véase Gisbert Combaz, L'Inde et 1'Orient Classique (París, 1937), pp. 56 ss.; cf, id., 
Masques et Dragons en Asie (Mélanges chinois et bouddhiques VII, 1939-1945, pp. 
102 ss., el Dragón; 136 ss., el makara en la India; 172 ss., el Dragón en China). A 

J. Przyluski, en su artículo La Princesse á l'odeur de poisson et la Nági dans les 
traditions de 1'Asie Orientale (Etudes Asiatiques, 1925, vol. II, pp. 265-284), estudia 
un grupo de leyendas en las que se reflejan aspectos de la civilización marítima del 
sudeste. “La idea de fondo: una de las fuerzas mágico-religiosas que forman a los 
héroes reside en las aguas [...]. Claramente opuestas a la idea de los pueblos conti- 
nentales, indoarios y chinos, donde los dioses habitan en la cima de las montañas y en 
las capas superiores de la atmósfera. En China, el poderío divino y la autoridad 
provienen de arriba; el emperador es el Hijo del Cielo” (p. 281). Otra idea, comple- 
mentaria de la sacralidad de las Aguas: la soberanía pertenece a las mujeres y se 
transmite a través de ellas. Cf. también J. Przyluski, Dragon chinois et Nága indien 
(Monumenta Serica, HI, 2, 1938, pp. 602 ss.); id., Le Prologue-cadre des Mille et une 
Nuits et le théme de svayamvara. Contribución a la historia de los cuentos indios 
(Journal Asiatique, 1924, pp. 101-137; huellas del matriarcado en los cuentos indios, 
en Camboya, en el folklore chino, etc.). 

Acerca del simbolismo acuático, véanse nuestros libros: Traité d'Histoire des Reli- 
gions, pp. 168 ss.; Images et Symboles, pp. 164 ss. 


Nota VIII. 10: Munba, PROTO-MUNDA 


Lo esencial de la bibliografía hasta 1933 se hallará en C. Régamey, Bibliographie 
analytique des travaux relatifs aux éléments anaryens dans la civilisation et les lan- 
gues de l'Inde (Bull. Ecole Fr. Extr.-Orient, 1934, pp. 429-566). El punto de partida de 
todas las investigaciones sobre los munda se encuentra en los estudios de Wilhelm 
Schmidt en los que éste plantea las relaciones precisas entre el grupo lingúístico 
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mon-khmer y las lenguas de Malasia; cf. W. Schmidt, Die Mon-khmer-Vólker, ein 
Bindeglied zwischen Vólkern Zentralasiens und Austronesiens (Archiv fúr Anthropo- 
logie, N. F., V., 1906, pp. 59-109; trad. francesa de Mme. J. Marouzeau, Bull. Ec. Fr. 
Extr.-Or., VH, 1907, pp. 213-236; VIII, 1908, pp. 1-35). Descripción de las lenguas 
munda, Grierson, Linguistic Survey, vol. IV (1906), pp. 1-275; cf. también vol. I, 
Introductory, pp. 32-38. S. K. Chatterji (The Study of Kól, Calcutta Review, 1923, 
pp. 455 ss.) prefiere llamar kolario a este grupo lingúístico (de kól, pronunciación 
aria de un viejo término munda que significa “hombre”. 

Sobre las influencias de las lenguas y las culturas austroasiáticas en el sánscrito y la 
cultura de los indoeuropeos, véase: Sylvain Lévi, Préaryen et prédravidien dans 1'Inde 
(Journal Asiatique, 1923, pp. 1-57; trad. inglesa de P. C. Baggchi, Pre-aryan'and 
pre-dravidian, Calcuta, 1929, pp. 63-126); J. Przyluski, De quelques noms anaryens, 
en indo-aryen (Mémoires de la Societé de Linguistique de París, vol. 22, 1921, pp. 205- 
210); 2d., Emprunts anaryens en indo-aryen (Bulletin de la Societé de Linguis- 
tique, vol. 24, pp. 118-123); sc. lángala, carreta, laguda, palo, linga: raíz común aus- 
troasiática lak); id., Emprunts anaryens en indoaryen (ibid., 1924, vol. 24, pp. 255- 
258): los nombres del betel en austroasiático); id., ibid. vol. 25, pp. 66-75 (sc. bána, 
“flecha”, palabras austroasiáticas de tipo panah); ¿d., ibid., vol. 26, pp. 98-103 (el 
nombre del elefante, etc.); 2d., ¿bid., vol. 30, 1930, pp. 196-201; ¿d., La numération 
vigésimale dans l'Inde (Rocznik Orientalistyczny, vol. IV, 1926, pp. 230-237); id., 
Bengali Numeration and Non-aryan Substratum (trad. inglesa en Baggchi, Pre-aryan 
and Predravidian, pp. 25-32); F. B. J. Kuiper, An Austro-Asiatic Myth in the Rig veda 
(Mededelingen der koninklijke Nederlandse Akademie van Wetenschappen, Amster- 
dam, 1950, vol. 13, núm. 7, pp. 163-182: Indra y el jabalí al que mata con una flecha 
proyectada a través de una montaña); ¿d., Proto-Munda Words in Sanskrit (Verhan- 
deling der kon. Nederl. Ak. v. Wetenschappen, vol. 51, núm. 3, Amsterdam, 1948); ¿d., 
Munda and Indonesian (Orientalia Nederlandica, pp. 372-401). 

En cuanto a las migraciones austroasiáticas en la India, Paul Rivet piensa que “del 
sur del Asia o de Insulindia, en una época sumamente remota, partieron una serie de 
migraciones humanas que se difundieron en abanico a través del Pacífico y el Océano 
indio y que, tras haber poblado todas las islas de estos dos océanos, llegaron al Este 
hasta el Nuevo Mundo, al Norte hasta el Japón, al Oeste hasta Europa y África” (Les 
Océaniens, p. 250, Journal Asiatique, 1933, p. 235-256). La primera ola fue australia- 
na, la segunda melanesia. En la región de Benares se encontraron petroglifos idénticos 
a los australianos. El uso del bumerang sobrevivió en las Célibes, en el sudeste de la 
India y en el Gujerat (p. 236). “Cada vez estoy más convencido de que hubo, en toda 
la cuenca del Mediterráneo y en una parte más o menos grande del África, un substrato 
oceánico que actuó sobre las poblaciones de orígenes diversos que invadieron esas 
regiones a lo largo del tiempo” (Paul Rivet, Sumérien et Océanien, París, 1929, p. 8). 
El centro de dispersión fue sin duda el Asia meridional o Insulindia (ibid., p. 9). Para 
R. Heine-Geldern, en cambio, la llegada de los drávidas a la India precedió a la de los 
austroasiáticos: cf. Ein beitrag zur Chronologie des Neolithikums in Siidostasiens 
(Festschrift W. Schmidt, Viena, 1928, pp. 809-843): sobre las migraciones munda, 
(pp. 814-830); 2d., Urheimat und frúheste Wanderungen der Austronesiens (Anthropos, 
vol. 27, 1932, pp. 543-619). Cf. también doctor C. Tauber, Entwicklung der Menscheit 
von der Ur-Australiern bis Europa auf Grund der neusten Forschungen iiber die 
Wanderungen der Ozeanier (Zurich-Leipzig, 1932). 

Excelente estudio de estratigrafía cultural de las diversas poblaciones indias en 
Herman Niggermeyer, Totemismus in Vorderindiens (Anthropos, vol. 27, 1932, pp. 
407-461; 1933, pp. 579-619). 
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Sobre las influencias polinesias en la India meridional, véase: James Hornell, The 
Origin and Ethnological Significance of the Indian Boat designs (Memoirs of the 
Asiatic Society of Bengal, vol. VII, 1920, fasc. 3); 2d., "The Boats of Ganges (¿bid., vol. VIIL, 
1921, fasc. 3). Analogías Sumatra-India: H. C. Das Gupta, A few Type of Indian 
Sedentary Games (Journal Asiat. Soc. Bengal, vol. 22, 1926, pp. 143-148, 211-214); ¿d., 
On a type of Sedentary Game in Shahpur (ibid., vol. 26, 1930, pp. 411-412: el sher- 
bakr, “tigre-chivo”, juego observado en Orissa, el Tibet y Sumatra). 

Véase también Walter Ruben, Ueber die Literatur der vorarischen Stámme Indiens 
(Deutsche Akademie d. Wissenschaften zu Berlín, Heft 15, 1952). 


Nora VII. 11: HaraPPA Y MOHENJO-DARO 


Sir John Marshall, Mohenjo-daro and the Indus Culture, 3 vols. (Londres, 1931, en 
colaboración); E. Mackay, The Indus Civilization (Londres, 1935; trad. fr. París, 
1936); M. S. Vats, Excavations at Harappa (1940); Heinz Mode, Indische Frúkulturen 
und ihre Beziehungen zum Westen (Basilea, 1944; pp. 165-171, bibliografía); H. 
Heras, More about Mohenjo-Daro (New Indian Antiquary, I, 1939, pp. 637-641); Fr. 
Gelpke, Induskultur und Hinduismus. Vorarische Elemente der indischen Kultur 
(Ostasiatische Zeitschrift, N. F., XVI, 1941, pp. 201-205); V. Goloubev, Essais sur 
art de 1'Indus. 1. L'homme au chále de Mohenjo-daro (Bull. Ec. Fr. Extr.-Orient, 
vol. 38, 1938 —publicado en 1940— pp. 255-280: a propósito de la imagen en la que 
se creyó reconocer a un yoguin en meditación; el autor piensa que se trata de la efigie 
de un sacerdote; influencia del arte estatuario del Asia anterior). Sobre todos estos 
problemas, véase la admirable sintesis de Stuart Piggott, Prehistoric India (Penguin 
Books, 1950; Harappa et Mohenjo-Daro, pp. 132-213). 

No conservaremos los innumerables intentos por descifrar las inscripciones del 
Indo: cf., p. ej., W. de Hevesy, The Eastern Island and the Indus Valley Scripts, 
Anthropos, vol. 33, 1938, pp. 808-814 (pero véase también R. von Heine-Geldern, Die 
Osterinselschrift, 2bid., pp. 815-909); B. Hrozny, Inschriften und Kultur der Proto- 
Inder von Mohenjo-Daro und Harappa (Archiv Orientalny, XII, 1941, pp.192-259; 
XIV, 1942, pp. 1-102); sobre el culto de la vegetación en las civilizaciones del Indo, 
véase Odette Viennot, Le Culte de l'arbre dans 1'Inde ancienne (París, 1954), pp. 7-19. 


Nora IX. 1: DirusióN DE LAS TÉCNICAS YÓGUICAS Y CONTACTOS 
CULTURALES ENTRE LA ÍNDIA Y EL MUNDO 


Sobre el yoga tibetano, véase: L. A. Waddell, Lamaism in Sikhim (The Gazetteer of 
Sikhim, Calcuta, 1894, pp. 241-392), particularmente pp. 305 ss. (sobre las ““posi- 
ciones meditativas”” y las técnicas respiratorias); Alexandra David Neel, L'entraine- 
ment psychique chez les Tibétains (Bull. de l'Institut Général Psychologique, 1927, 
pp. 179-207) y Mystiques et Magiciens du Thibet, París, pp. 245 ss. Véase también: 
J. Bacot, Milarépa (París, 1925), pp. 200 ss.: W. Y. Evans-Wentz, Tibet's Great 
Yogi Milarepa (Oxford, 1928), pp. 194 ss.; id., Le Yoga tibétain et les doctrines 
secrétes (trad. fr. París, 1938), passim; A. Grúnwedel, Die Legenden des Ná-ropa, des 
Hauptvertreters des Nekromanten-und Hexentum (Leipzig, 1936; pero véase también 
G. Tucci, en el Journal Roy. Asiat. Soc., 1935, pp. 677-688); S. Hummel, Die Lamais- 
tischen Tempelfahnen und ihre Beziehung zu Yoga, Tribus, I, Stuttgart, 1952-1953, 
pp. 239-252. Sobre el yoga en Mongolia, A. M. Pozdnejev, Dhyána und Samádhi im 
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mongolischen Lamaismus (Zeitschrift fúr Buddhismus, VII, 1926, pp. 378-421). So- 
bre el dhyána (ch*an) en China, cf. Ed. Conze, Le bouddhisme (trad. fr., París, 1952), 
pp. 199 ss.; John Blofeld, The Path of Sudden Attainmente. A treatise of the Ch'an 
(Zen) School of Chinese Buddhis, by Hui Hai of the T'ang Dynasty (Londres, 1948); 
sobre el zen, cf. D. T. Suzuki, Essays in Zen Buddhism, I-111 (Londres, 1927, 1933, 
1934); 2d., Introduction to Zen Buddhism (Londres, 1949); ¿d., Manual of Zen Bud- 
dhism (Kioto, 1935: traducción de textos). 


Sobre la difusión de las técnicas espirituales indias en Indonesia, todo está dicho en 
la monumental obra de Paul Mus, Barabudur (Hanoi, 1935). Véase también J. 
Przyluski, Le bouddhisme tantrisme á Bali, d'aprés une publication récente (Journal 
Asiatique, 1931, pp. 159-167): el tantrismo javanés se aproxima al de la secta japonesa 
Shingon, pero representa una etapa anterior (op. cit., p. 160). Sobre los contactos 
culturales entre la India y China, cf. Elmer H. Cutts, Chinese-Indian contacts prior to 
the latter half of the first century (Indian Historical Quarterly, XIV, 3, sept. de 1938, 
pp. 486-502); Prabodh Chandra Baggchi, India and China. A thousand years of cultural 
relations (2a. ed., Bombay, 1950; pp. 221-222, bibliografía). 

Sobre los contactos culturales entre la India y Europa, se encontrarán abundantes 
materiales y las bibliografías esenciales en Henri de Lubac, La rencontre du bou- 
dhisme et de l'Occident (París, 1952); É. Lamotte, Les premiéres relations entre Inde 
et 1'Occident (La Nouvelle Clio, V, 1953, pp. 83-118); sobre las influencias indias, cf. 
Mémorial Sylvain Lévi (París, 1937), pp. 190, 206-207, 210-212, etc.; Marcel Mauss, 
Rapports historiques entre la mystique hindoue et la mystique occidentale (extracto 
de 11 páginas de las Actas del Congreso de historia del cristianismo, París, 1928). 
“Lasse había señalado ya que, en Plotino, los procedimientos preparatorios para el 
éxtasis eran sorprendentemente parecidos a los del budismo y los diversos sistemas 
brahmánicos [...]. En efecto, en un papiro mágico del siglo 1, se mencionan algunas 
creencias hindúes (Cf. Norden, Geburt des Kindes, 1924, pp. 112); Isis se compara en 
el a Máyá, nombre y personificación de la madre del Buda y también de la Gran 
HNusión.” Pero véase también H. de Lubac, Textes alexandrins et bouddhiques (Re- 
cherches de science religieuse, vol. 27, 1937, pp. 336-351); Jean Filliozat, La doctrine 
des brahmánes d'aprés saint Hippolyte (Revue Hist. Relig., julio-diciembre de 1945, 
pp. 59-91); id., Les échanges de 1'Inde et de 1'Empire romain aux premiers siécles de 
l'ére chrétienne (Revue Historique, enero-marzo de 1949, pp. 1-29); ¿d., La doctrine 
classique de la médecine indienne (París, 1949), pp. 205 ss. 

El problema de las influencias indias sobre la teología y la mística cristiana acaba 
de ser abordado en su conjunto por Ernst Benz, Indische Einflússe die frúihchristliche 
theologie (Akademie der Wissenschaften u. d. Literatur, Jahrgang 1951, núm. 3, Wies- 
baden, pp. 171-202; véase sobre todo pp. 197 ss., Ammonios Sakas et la diffusión de la 
philosophie indienne dans les milieux néo-platoniciens et chrétiens d'Alexandrie). 
Mas no hay que perder de vista que la influencia se ejerció también en el sentido 
inverso: en el Isvaragitá, una imitación tardía, sivaíta, del Bhagavad-Gitá, el Yoga, 
interpretado como unión del alma humana con Dios (Isvara = Siva), se designa como 
sunaphá; el término se encuentra igualmente en la obra astrológica de Varámihira 
(siglo vi d.c.). Ahora que, es de origen griego (Winternitz, Geschichte d. Ind. Littera- 
tur, TI, pp. 567, 569, 571): Plotino y Proclo utilizan el término synaphé en el sentido de 
unión mística entre el alma y el espíritu; véase P. E. Dumont, Sunaphá. Nota sobre un 
pasaje del isvaragítá del Kúrmapurána (Bull. Classe Letters, Sciences morales et 
politiques de 1'Académie de Belgique, V serie, t. XVII, pp. 444-450). Cf. también 
Olivier Lacombe, Note sur Plotin et la pensée indienne (Annuaire de l'Ecole Pra- 
tique des Hautes Etudes, Sciences Religieuses, 1950-1951, París, 1950, pp. 3-17). 


BIBLIOGRAFÍAS ADICIONALES 


P. 17 y n. 1, 2 [Patañjali y los textos del Yoga clásico]: J. W. Hauer, Der Yoga, Ein 
Indischer Weg zum Slbst, Stuttgart, 1958 (véase también Paul Hacker, Orienta- 
listische Literaturzeitung, 1960, núms. 9-10, col. 521-528); J. Filliozat, La Nature du 
Yoga dans sa tradition (en doctora Thérese Brosse, Études Instrumentales des 
Techniques du Yoga, París, 1963, pp. i-xxvili). 

P. 20 y n. 1. 1: J. A. N. van Buitenen, Studies in Sámkhya, Journal of American 
Oriental Society, LXXX (1956), pp. 153-157; LXXXII (1957), pp. 15-25, 88-107. 

P. 21 y n. LI 2: H. Ritter, Al-Biruni's Ubersetzung des Yoga-Sútra des Patañjali, 
Oriens, IX, 1956, pp. 165-200; Shlomo Pines y Tuvia Gelblum, Al-Biruni's Arabic 
version of Patañjali's Yogasútra: a translation of his chapter and a comparison 
with related Sanskrit texts, BSOS, XXIX, 1966, pp. 302-325. 

Pp. 47 ss.: A. Janacek, The “Voluntaristic” Type of Yoga in Patañjali's Yoga-Sútra, 
Archiv Orientálni, XXI, 1954, pp. 69-87. 

P. 57, 58 [sobre el dhikr]: G. C. Anawati y Louis Gardet, Mystique musulmane, París, 
1961, pp. 186-189, 193-223, 238-255, 

Pp. 58-60 [sobre el hesicasmo]: W. Nólle, Hesychasm und Yoga, Bizantinische Zeits- 
chrift, XLVII, pp. 95-103; E. von Ivanka, Bysantinische Yogis?, Zeitsch. f. Deutsche 
Morg. Gesell, LIT, pp. 234-239. Véase también Jean Marie Déchanet, Yoga chrétien 
en dix lecons, París, 1964. 

Pp. 60 ss.: G. Oberhammer, Meditation und Mystik in Yoga des Patañjali, Wiener 
Zeitschrift fiir die Kunde Sud-Ostasiens, IX, 1965. 

Pp. 88 ss. [tapas]: Chauncey Y. Blair, Heat in the Rig Veda and Atharva Veda 
(American Oriental Series, vol. 45, New Haven, 1961). 

Pp. 90 ss. [díiksá]: J. Gonda, Change and Continuity in Indian Religion, La Haya, 
1965, pp. 315-462. 

Pp. 100 ss.: Anton Zigmund-Cerbu, The Sadangayoga, History of Religions, II, I, 
1963, pp. 128-134. 

Pp. 152 ss. y n. VI 1 [sobre la bibliografía tántrica]: Agehananda Bharati, The Tantric 
Tradition. Londres, 1965, con extensa bibliografía, pp. 303-336; Chintaharan 
Chakravarti, The Tantras: Studies on Therr Religion and Literature, Calcuta, 1963; 
Jan Gonda, Die Religionen Indiens, II: Der Júngere Hinduismus, Stuttgart, 
1963, pp. 26-52; Kees W. Bolle, The Persistence of Religion, Leyden, 1965, espe- 
cialmente las pp. 1-78; Hakuyn Hadanu, A Historical Study in the Problems 
concerning the diffusión of Tantric Buddhism in India, en: Religious Studies in 
Japan, Tokio, 1959, pp. 287-299; H. V. Guenther, The Jewel Ornament of Liber- 
ation (Londres, 1959); 2d., Yuganaddha The Tantric View of Life (Chowkhamba 
Sanskrit Series, 2a. ed., Varanasi, 1964); 2d., The Life and Teachings of Náropa, 
translated from the original Tibetan with a philosophical Commentary based on 
the Oral Transmission (Oxford, 1963); D. L. Snellgrove, Buddhist Himalaya, 
Londres, 1957, especialmente las pp. 51-90, 202-211; ¿d., The Hevajra Tantra, 2 
vols., Londres, 1959; A. Wayman, The five-fold ritual symbolism of passion, en: 
Studies of Esoteric Buddhism and Tantrism (Koyasan, 1965), pp. 117-144; S. K. 
Chatterji, Tantra and Brahmanical Hinduis, :b1d. 145-166; E. D. Saunders. Some 
tantric techniques, ibid. 167-177; K. W. Bolle, Devotion and Tantra, ibid. 217-228; 
André Padoux, Recherches sur la symbolique et l'énergique de la parole dans 
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certains textes tantriques, París, 1963; Le Vijñánabhairava, texto traducido y co- 
mentado por Lilian Silburn, París, 1961; le Paramárthasára de Abhinavagupta, 
traducido por L. Silburn, París, 1957; Abhinavagupta, Essenza dei Tantra (Tan- 
trasára), trad. por Ranielo Gnoli, Turín, 1960; Lilian Silburn, Techniques de la 
transmission mystique dans le Shivaisme du Cachemire, Hermes, IV, París, 1966- 
1967, pp. 158-175. 

Pp. 160 ss. [Mantra]: J. Gonda, The Indian Mantra, Oriens, XVI, 1963, p. 244-297. 

Pp. 165 ss. y n. VI. 7 [Mandala]: Erik Haarth, Contributions to the Study of Mandala 
and Mudrá, Acta Orientalia, XXIII, 1958, 57-91; J. Schubert, Das Reis-Mandala, 
Asiatica, Festschrift F. Weller (Leipzig, 1954), 594 ss. Ariane Macdonald, Le Manda- 
la du Mañjusrimulakalpa, París, 1962; Helmut Hoffman, Literarhistorische Be- 
merkungen zur Sekoddesatíka de Nadapada, Beitráge zur Indischen Philologie und 
Altertumskunde, VII, Hamburgo, 1951, pp. 140-147. 

Pp. 168 ss. y la iniciación tántrica: J. Gonda, Change and Continuity in Indian 
Religion, 435-447; Agehananda Bharati, The 'Tantric Tradition, pp. 185-198. 

Pp. 182 ss. kundalini: E. Dale Saunders, A Note on Sakti and Dhyánibuddha, History 
of Religions, 1, 2, 1962, pp. 300-306; G. Dekker, Der Kundaliní Yoga, Asiatische 
Studien, IX, 1955, pp. 51 ss.; A. Bharati, The Tantric Tradition, pp. 261 ss. 

Pp. 185 ss. y n. VI, 10 [sobre el “lenguaje intencional”]: A. Bharati, The Tantric 
Tradition, pp. 164-184. 

Pp. 188 ss. y nn. VI, 11 y 12 [Por los mismos aetos. ..”']: A. Bharati, op. cit., pp. 244 ss.; 
Alex Wayman, Female Energy and Symbolism in the Buddhist Tantras, History of 
Religions, 1, I, 1962, pp. 73-111; Bharati, Sakta and Vajrayána, their place in Indian 
Thought, en: Studies of Esoteric Buddhism and Tantrism (Koyasan, 1965), pp. 73-99. 

Pp. 195 ss. [el amor tipo parakiyá rat?l: Edward C. Dimock, The Place of the 
Hidden Moon, Erotic Mysticism in the Vaisnava-Sahajiyáa Cult of Bengal, Chicago, 
1966, especialmente las pp. 166 ss., 222 ss., 241 ss. 

Pp. 220 ss. y n. VIII, 3 [Gorakhnáth, Matsyendranáth y los 84 Siddhas]: Toni Schimat, 
The Eighty-Five Siddhas, Estocolmo, 1958. 

Pp. 255 ss. y n. VIT 11 [Harappa y Mohenjo-Daro]: H. P. Sullivan, A re-examination 
of the religion of the Indus civilization, History of Religions, TV, 1964, pp. 115-125; 
Mario Cappieri, Ist die Indus-Kultur und ihre Bevólkerung wirklich verschwenden?, 
Anthropos, LX, 1965, pp. 719-762; J. Gonda, Change and Continuity, pp. 7-37. 

N. IV, 5 [los Pañcarátra]: J. A. van Buitenen, The Name Pañcaratra”, History of 
Religions, 1, 2, 1962, pp. 291-299. 

N. VI. 1: P. H. Pott, Yoga en Yantra vient d'étre traduit en anglais: Yoga and Yantra, 
Their interrelation and their significance for Indian Archaelogy, La Haya, 1966. 
N. VI. 3 [sobre el Yoga jainista]: Robert H. B. Williams, Jaina Yoga: a survey of the 

mediaeval sravakácára, Londres, 1963. 

N. VI. 4 [sobre los Mudrás]: E. Dale Saunders, Mudra: A Study of Symbolic Gestures 
in Japanese Buddhist Sculpture (Nueva York, 1960). 

N. VI, 8 [sobre la bibliografía Hatha Yoga]: doctora Thérese Brosse, Études Instrumen- 
tales des techniques du Yoga, Expérimentation psychosomatique, París, 1963, 
(Publications de l'École Francaise d'Extréme Orient, vol. LIT); Jena Bruno, Yoga et 
training autogéne, Critique núms. 159-160, agosto-septiembre, 1960, pp. 781-807. 

N. VI. 12 [Retención de la respiración y detención del semen en China]: R. H. van 
Gulik, Sexual Life in Ancient China, Leyden, 1961. 

N. IX. 1 [Difusión de las técnicas yóguicas]: Li An-Che, The Bkah brgyud Sect of 
Lamaism, JAOS, LXIX, 1949, pp. 51-59; Chang, CH'eng-chi, Teachings of Tibetan 
Yoga, Nueva York, 1963. 
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abhidharma: 135, 146 

abhijña (Altas Ciencias): 136, 137, 287 

abhiseka (rito de consagración): 166 

abhyása (“práctica”): 39, 42, 173 

aborigen (India): 277-279; (capítulo sobre: 
215-258) 

aborígenes (religiones): 247-251 

acción: sentido de la; en el yoga: 41, 42; en el 
Bhagavad-Gtitá: 120-122 

“actos”: 122, 123 

acuático, simbolismo: 254, 255 

adagio “Por los mismos actos”: 298, 317 

ádhara (soporte, receptáculo): 181, 297 

adhyaksah: 32 (véase superintendente) 

advaya (absoluta Unidad): 156 

Aghorí: 217-220, 304, 305 

ahamkára: 28-30 

ahimsá (no violencia): 48 

Ajívika: 143-145, 288 

ájña cakra: 180, 181 (véase cakra) 

ákára mauna: 49 

aklista (estados de conciencia puros): 44, 45 

alinga: 28 

alma: 25; alma-espíritu: 25, 26, 36 

Alma Cósmica: 112 

alquimia: 19; y yoga: 202, 203, (capítulo 
sobre: 202-214), 300-304; indiana: 204-206, 
231, 232, 301-504; china: 209-213, 302-304); y 
metalurgia: 301, 304; tántrica: 204-208, 301; 
la, técnica espiritual: 213, 214; leyendas de 
los yoguines alquimistas: 202-204; Nagar- 
juna, alquimista: 301 

Altas Ciencias (abhijfñá). 138, 139, 141, 287 

ambivalencia: 22 

amor a la vida: 43 

amor místico: 195, 196 

amor tipo parakiyá rati: 317 

anahata cakra: 180 

anátma (no-espíritu): 26 

anga (“miembros” del yoga): 48 

animales (véase saríra) 

Aniruddha: 20, 23, 26, 29-31, 265 

anitya (efímero): 26 

anu: 31 

ánviksaki (“ciencia de la controversia”): 24 

aparigraha (“no ser avaro”): 48 

asamprajñata samádh: (éntasis no diferenciada 
o samádhi “con apoyo”): 69, 70, 72, 73, 
76-80 (véanse samádh:; samprajñata samádhi) 

asamskrta: 19, 127 
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ásana (posturas yóguicas): 48, 51-55, 60-62, 172, 
274, 275 

asanga: 26 

ascensión al Cielo: 237-239 (véase vuelo mís- 
tico) 

ascesis, ascetas y ascetismo: 18, 19, 21, 25, 
39-41, 45, 46, 49, 50, 55, 85-88, 109-112; téc- 
nica ascética: 39, 52; itinerario ascético: 43, 
48; ascetas en el Rig-Veda: 85-88; lista de 
ascetas: 282; ascetismos jainistas: 292, 293; 
entierro de los ascetas: 53, 307 (véase tapas) 

asco (por el propio cuerpo): 50 

asmitá: 37, 43, 44 

asteya (“no robar”): 48, 50 

asuci (impuro): 26 

átman: 17, 24, 26, 34; — en los Upanishad: 94, 
95 

átmavidyá (“ciencia del alma”): 24 

átomo: 29; “átomo espacio” (akása-anu): 29 

audiciones místicas: 164 (véase sonidos místi- 
cos) 

austro-asiáticas, mitos y leyendas: 253-255; 
aportación austroasiática: 313, 314 

avidyá: 17, 26, 33, 45 (véanse ignorancia; nes- 
cencia) 

avyakta: 28 

Axis Mundi: 94, 95, 169 (véase Centro del 
Mundo) 


Bhagavad-Gíitá: 119-121, 283, 284; técnicas yó- 
guicas en el: 123-125 

Bhágavata (véase Páñcarátra) 

bhakti (devoción mística): 37, 67, 247, 250-252 
(véase mística) 

Bhámati: 24 

bhavapratyaya (método “natural” para obtener 
el samádhi): 78 

Bhoja (rey): 21, 75 (nota), 266, 267 

bhúmi (“planos” de la experiencia yóguica): 
41 

bhútáni: 31 

bijamantra: 161, 162 (véase mantra) 

bijasamádhi: 72 (véase samádhi) 

bloque psíquico: 47 

Brahma: 32 

brahmacarya (“abstinencia sexual”): 48, 49 

Brahman: 17, 22; en los Upanishad: 94, 95 

Bráhmana: 89-91 

brahmanismo: 18, 19, 27; y yoga (capítulo so- 
bre): 85-112 
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Brhadáranyaka Upanishad: 26 

Buda: 22, 27; y el yoga: 126-129; y el rope trick: 
234 

Buddhaghosa: 146 

buddhi (inteligencia, intelecto): 26, 27, 33, 35 

budismo: 19, 23, 25, 36, 37; tardío: 247, 248, 
309; y el Samkhya: 271-273; y el yoga: 285, 
286; técnicas yoga en el (capítulo sobre—): 
126-151; criptobudismo: 247, 309; maháyánico: 
45, 46; crítica del, por el Samkhya: 273, 274 
(véase tantrismo) 


cakra: 175, 176, 179-181, 297 

Cakrapánidatta: 21 

calor interior (mágico, psíquico): 183, 240-242, 
244, 245 

camino de salvación: 20 

Caraka: 21 

causalidad: 30 

cementerio (smasána): 217, 218 (véase entierro 
de los ascetas) 

“Centro del Mundo”: 87, 95, 165, 167, 169, 238 

ciddharma (“inteligencia”): 26 

circuito latencia-conciencia-actos-latencias 
(vásaná-urtti- karma-vásaná): 44 

circuito subconsciente-conciencia: 45, 46 

circuito biomental: 45 

“circuito de la materia psíquica”: 44 

citta (intelecto) 62, 64, 65 

cittaurtti (estados psicomentales): 41, 42, 41-45, 
47, 48, 63; ““torbellinos” mentales: 45 (véanse 
conciencia; estados de conciencia) 

citta bhumi (modalidad de la conciencia) 40, 41 

coincidencia de los opuestos (o contrarios): 82, 
83, 190 (véase conjunción de los contrarios) 

concentración (en un solo objeto): 47-50, 53; 
obstáculos a la: 274; yóguica: 60-65, 275; obs- 
táculos a la yóguica: 50, 274; suprema (sa- 
madhi): 48 (véase también dharana) 

conciencia: etapas de la: 25, 26; modalidades 
de la: 40, 41, 44, 53, 54; “unificación de la 
conciencia”: 53, 54, 60; “torbellinos de con- 
ciencia”: 42-44 (véase cittaurtti) 

conciencia de estructura “cósmica”: 161, 162 

condición humana: 27, 28, 40, 60 

conjunción de los contrarios: 196-201 (véase 
coincidencia de los opuestos) 

conocimiento (metafísico): 24, 25, 35, 38, 39, 
95; y experiencia mística: 145-151 (véase vi- 
dya, jñana, prajñá) 

conocimiento de las existencias anteriores: 74, 
75, 138-141 

conocimiento obtenido por “revelación”: 54, 
55 

conocimiento Samkhya Yoga (teoría del): 269, 
270 


conservación del aire (kumbhaka): 54 

contactos culturales de la India con el mundo: 
314, 315 

contactos culturales India-Europa: 315 

contemplación: 24, 25, 39; ascenso contempla- 
tivo: 49 

contemplativos: 109-112 

contrarios: 51, 52 

““cosmización” (del hombre por el yoga): 81-84, 
176 

Cosmos: 21, 22, 28, 29, 31, 40, 44-46, 57; soli- 
daridad del hombre con el: 22, 25; desolida- 
rización del: 22 

cráneos (culto y caza de): 219, 220, 304, 305 

Creación cósmica: 31, 32 (véase máyá) 

criptobudismo: 247, 248, 309 

cuerpo, elogio del (en el Hafhayoga) 170- 
176 

“cuerpo glorioso”: 207, 208 

“cuerpo sutil”: 43, 175, 176, 178 


chamanismo: chino: 57, 227-232; magia cha- 
manista: 227-232; y el yoga: 232-236; seme- 
janzas y diferencias con el yoga: 243-247 

China: 55-57, 296, 297; alquimia en: 209-218; 
retención de la respiración y semen en: 299, 
300, 3517; cielo mágico en: 301 


dakini: 249, 309, 310 

darsana: 19, 20, 24, 25, 27, 37, 39; darsana 
Nyaya: 24; darsana Samkhya: 25, 42 (véase 
yogadarsana) : 

descenso a los infiernos: 167, 228-231 (véase 
chamanismo) 

deseos: 26 

desprecio a la vida y al cosmos: 21, 22 

detención de la respiración común (viccheda): 
52 

devenir universal: 22 

devoción mística (bhakti) 37 

dháraná (concentración): 48, 62-64, 158, 159; 
en los Upanishad: 104, 105 

dháran?: 160-163, 294, 295 

dharma-megha-samádhi: 73 

dháuti (“limpiezas”): 172 

dhikr: 58, 163, 164, 295, 316 

dhyána (meditación yóguica): 48, 63-65, 68, 69, 
197; de los no budistas: 286, 287; pseudo- 
dhyána de los budistas: 286, 287 

Dhyánabindu-Upanisad: 106, 107 

diksá: 89, 90, 277, 316 

divinidades aterradoras (“guardianes de las 
puertas”): 166, 167 

dolor: 32, 34, 36-38, 43, 44; y placer: 32; de la 
existencia: 22-25, 38, 39; vrtti dolorosas 
(klesa). 43, 44 


ÍNDICE ANALÍTICO 321 


dombti (la lavandera): 192-194 

“dominio del fuego”: 240, 241 (véase chama- 
nismo) 

dragones: 311, 312 

drastr: 33 

dravídica, aportación: 252-255, 309, 310 

duda (problema provocado por la): 50 (véase 
vitarka) 

duhkha (doloroso): 26 (véase dolor) 

Durgá: 157, 229, 249, 250, 251, 309, 310; Gran 
Durgá: 250; Durgá-Sakti: 248 (véase Sakti) 

duesa (repugnancia): 43 


ego: 29 

egoísmo: 46 

ejercicios yóguicos: 41, 49, 50, 54 

ekágra (modalidad de la conciencia fija sobre 
un solo punto): 40, 41 

ekágratá (“en un solo punto”): 47, 48, 50, 52, 
60, 61 (véase concentración en un solo punto) 

elíxir alquímico: 208-212 

elogio del cuerpo: 170-176 

energía luminosa y radiante (tejastanmátra): 
29 

éntasis: 40, 53, 67-69; final: 132 (véase samádhi) 

enterramiento de los yoguines: 53 

entierro (de los ascetas): 307 

erótica mística: 42, 106, 107, 188-191 

eróticas, prácticas: 55 (véase maithuma) 

“esclavitud” del alma: 22 

“espectador”: 36 

“especulativos” (dhammayoga): 134, 135, 139, 
146 

espiración (recaka): 52-54 

espíritu: 21, 24-26, 28, 32-38, 268; no confundir 
con estados psicomentales: 24-26 (véase Sí; 
purusa; átman) 

“estados de conciencia”: 33, 39-46, 52, 53 (véase 
cittaurtti) 

evolución: 28-31 (véase parináma) 

existencia (véase samsára) 

existencias anteriores ( conocimiento de las): 
138-141, 243, 244 

experiencias: 42, 43 (véase ambivalencia) 

experiencia mística: 134, 135, 145-151 

éxtasis: 57, 245 

“extáticos”: 109, 110, 245, 276; en el Rig-Veda: 
85-88 


faquires: 307-309 (véase yoguines) 

fenómenos luminosos: 164 

fisiología mística (sutil): 55, 56, 60, 64, 103, 
104, 106, 107, 174, 175; en el taoísmo: 55, 56; 
en el Yogatattva Up.: 103, 104; en el Dhyana- 
bindu Up.: 106, 107; en el Hatha-Yoga: 
174, 175 


folklore yóguico: en el Mahabharata: 119-121; 
en las literaturas vernáculas: 227-232 
“forma”: 45, 46 


Gaudapáda: 26, 265 

Gheranda-Samhitá: 51, 172, 173 

gnosis: 25, 39, 156; en los Upanishads: 93-96 

Gorakhnath (dios protector de las vacas): 171, 
220-224, 226-231, 306, 317 

gracia (de Isvara): 70 

grámadevatá: 252 

Gran Diosa: 153, 154 (véanse Durgá, Sakti) 

guna (modalidades de la prakrti): 28, 29, 31, 
32, 40, 41; los tres guna: 268, 269 

guru (maestro): 18, 51; su importancia para el 
tantrismo: 156 


Hadi-siddha: 228, 230 

Harappá: 255-258, 314, 317 

Hatha-yoga: 49, 51-55, 170-176, 204-208; origen: 
171; literatura: 170-176; textos y bibliografía: 
296, 297, 317 

hesicasmo y hesicastas: 58-60, 297, 316 

hibernación (respiración durante la): 57 

hinduismo: 113, 114 

hinduización: de las religiones autóctonas: 
277-279; del budismo tardío: 247, 248 

hipnosis: 67-69, 119 

hipnotismo (en las tradiciones ascéticas indias): 
67-69, 119 

hombre (solidaridad con el Cosmos): 22 


iconografía: 162, 291, 292; tántrica: 156-159, 
291, 292 

idá: 176-178 

iddh:: 136-138 (véase también siddhi) 

ignorancia: 19, 21, 24-27, 33, 34, 36,-38, 43, 44 

inconsciente: 46, 166 

ilusión: 33, 34 

imago mundi: 169 

incondicionado, lo: 150, 151; en el mensaje de 
Buda: 127-129 

inconsciente: 170 

indiferencia: 35 

individuación (mediante la conciencia de “sí”): 
30, 31 

individualidad: 46; psíquica: 42; sentimiento 
de la: 43 

Indo, civilización protohistórica del: 255 

indriya (actividad sensorial): 47 

influencias indias: 315 

iniciación: 18, 19, 150, 151, 169, 170, 189, 190, 
200, 201; en los Bráhmana: 90, 91; en el bu- 
dismo: 128, 129; en la orden ajivika: 144, 
145; en el mandala: 166, 167; simbolismo de 
la: 126-129; de Mayanamati: 229-231; chamá- 
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nica: 226, 227; miedo iniciático (pruebas 
iniciáticas): 166, 167 

inmortalidad: 55; en los Upanishad: 96-100; 
búsqueda de la: 227-232; motivo de: 228, 229 

inspiración (puraka): 52-54 

“instinto teleológico”: 28 

inteligencia, intelecto: 26, 27, 29, 33-36 (véase 
buddhi) 

“interiorización ritual”: 91-93 

inversión (proceso de): 199 

Isvara (Dios): 20, 41, 47, 49, 60, 81; su papel en 
el yoga clásico: 65-67 


Isvara Krishna: 20; autor del Sámkhya-Kárika: 


20, 263 


jainismo: 19, 143-145, 292, 293, 317; tantrismo 
jaina: 158, 159; ascetismo jainista: 292, 293; 
Yoga jainista: 292, 293 

jhána (ejercicios yóguicos budistas): 129-133, 
286 

jivanmukta (“liberado en vida”): 35, 79, 128, 
129, 202, 207, 208, 231, 246, 261 

jnáñá: 24 

jñánendriya (cinco sentidos cognoscitivos): 29 

jivátma (el alma individual): 104, 105 


kaivalyam: 26 

kali-yuga: 151, 154, 156 

Kámárúpa (Assam): 223 

kánphata-yogf: 171, 220, 221, 306 

Kapalika (“portadores de cráneos”): 217-220, 
304, 305 

Kapila, doctrina de: 35, 263, 265 (véase Samkhya) 

Káriká: 30-32 

karma (actos): 17, 22, 23, 33, 35, 37, 38, 43, 44, 
46 


karman: 17, 23 

karmendriya (cinco sentidos connativos): 29 

kartr (actuante): 26 

kasina (apoyos a la meditación): 147, 149, 150, 
156 

kastha mauna (ausencia de palabras): 49 

Katha Upanisad (Yoga en el): 96 

Kausitaki Upanishad: 35 

kesin: 85-87 

klesa (modalidad dolorosa de la conciencia): 
43, 44 

klista (“impureza”): 44, 45 

Krishna (ejemplo de): 121, 122; en el Bhagavad- 
Gítá: 119-121; en la mística visnuita: 195, 
196 

kriya: 41 

ksipta (modalidad inestable de la conciencia): 
40, 41 

ksiptaviksipta (concentraciones ocasionales): 
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kumbhaka (conservación del aire): 54 
kundalini: 106, 179-184, 317 


laberinto: 167 

latencias (psicomentales): 43-46; subliminales: 
44 

“lenguaje intencional” 
185-188, 297, 298, 317 

liberación: 17, 18, 23-26, 28, 32, 34-39, 40, 4245, 
48, 49; e inmortalidad: 96-100; final: 77-80; 
por la conciencia en los Upanishads: 96, 97 
(véanse mukti, moksá) 

“liberado en vida'”: 35, 38, 39 (véase jivan-mukta) 

libertad: 38, 42; absoluta: 38, 39; espiritual 
(India): 55; y reintegración: 80-84; caminos 
de la: 215-217 

libido: 46 

“ligar” (yug): 18 

limpieza (sauca): 49 

linga (“cuerpo sutil”): 43 

lógica (en el Sámkhya-Yoga): 269, 270 

Logos: 24 

lokáyata: 25, 219, 267, 268 (véase materialistas) 

“loto del corazón”: 63, 64 

“luz interior” o “luz interna” (antar jyotih): 
63, 240-243 


(lenguaje secreto): 


Madre, religión de la (véase “religión de la 
Madre”) 

magia brahmanizada: 107-109 

magia chamanista: 257-232 

Mahabharata: 114-119; técnicas yóguicas en el: 
117-119; yoga en el: 114-116, 282 

mahápraláya (“grandes disoluciones”): 22, 30 

mahat (masa energética, “el grande”): 28, 29 

Mahávira: 143-145 

Maitráyani (véase Maitri Upanishad) 

Maitri Upanishad (el yoga en el): 100, 101 

maithuna: 188, 189, 191-197 

Makkhali Gosála (jefe de los Ajivika): 143- 
145 

manas (“el sentido interno”): 29, 30 

mandala: 157, 165-170, 295, 296, 317 

Mándukya Up. (el yoga en el): 98, 99 

mango-trick: 239, 243 

manipúra-cakra: 180 

Maniprabhá: 21 

mantra: 160-163, 317 

Manu: 24 

Manusmrti: 24 

“marcha hacia el centro”: 168-170 

marítima, cultura: 253 

materialistas (lokáyata): 25, 26, 267, 268 

Mathara: 35 

matrá: 54 

mátrapramána: 54, 55 
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Matsyendranátha: 221, 222, 224-226, 228, 229, 
231, 306, 317 

máyá: 17, 26, 37 

Mayanámati: 229, 230 

meditación: 18-21, 25, 35, 40, 54, 55, 60; yó- 
guica: 60-65; posición meditativa: 51; cami- 
nos y etapas de la: 287; búdica: 129-133 

memoria: 43; su importancia para los budistas: 
140 

mercurio: 205-208 (véase alquimia) 

metafísica: 22-24, 40; yoga: 49 

metafísicos: 133-136 

metalurgia (y alquimia): 304 

“milagro de la cuerda” (véase rope-trick) 

“miembros del yoga”: 51 (véase anga) 

mística: islámica: 57, 58; budista: 145-151; vis- 
nuita: 196, 197; experiencia: 145-151 

mito de la “transmisión doctrinal”: 224-226 

Mohenjo-Daro: 255-258, 314, 317 

moksá (liberación): 17, 19, 22, 37, 49 (véase 
mukti) 

Moksadharma (El yoga en el): 117, 282, 283 

moléculas (véase sthúlabhútán:) 

moral: 35 

mudha (modalidad confusa de la conciencia): 
40, 41 

mudrá: 156-159, 293, 317 

muerte: 17, 18, 47; a la condición profana: 150, 
151; seguida de un renacimiento: 18, 19, 260, 
261; iniciática: 128, 129, 200, 201; “conquis- 
tar la muerte”: 170, 171 

mujer: misterio de la: 153, 154; encarna a 
prakrti: 191; “Mujer divina”: 195, 196 

mukti: 17, 22, 33, 36, 39, 40 (véanse liberación; 
moksá) 

muládhára cakra: 179 

munda (aportación): 252-255, 312-314; proto- 
munda: 252-255, 312-314 

muni (en el Rig Veda): 85, 86 


Nádabindu Upanisad (el yoga en el): 106, 
107 

nadar “contra la corriente” (ujána sádhana): 
199 : 

nadí: 63, 173, 176-179 

nága, nágí (dioses): 253, 254, 311, 312 

Nágárjuna (alquimista): 204, 301 

nátha: 221, 222 

Naturaleza: 22, 25-27, 32-36, 45 (véase prakrt:) 

náyiká (mujer devota participante en el rito): 
196, 197 

nescencia: 17, 21 (véase avidya) 

¡Neti!l ¡netil: 22, 26, 129 

nirbíija samádhi (samádhi “sin semilla”): 72, 
77 (véase samádhi) 

nirgu natvat: 26 
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niruddha (modalidad completamente frenada 
de la conciencia): 40, 41 

Nirvána: 17, 19, 126-129, 133-135; búdico: 38, 
127-129 

nirvicára samádh:: 72 

nirvitarka samádh:: 71, 72 

nitya (eterno): 26 

niyama (disciplinas yóguicas): 48, 49 

niyati (fatalidad, destino): 144 

no condicionamiento o no condicionado: 195, 
298 (véase sahaja) 

nyása (proyección ritual de las divinidades): 
109, 156-159 

Nyáya, escuela: 24, 25 

Nyáyavártikatátparyatiká: $0 


olla: 252, 253 

OM (sílaba mística): 49, 55, 98-101, 106, 108, 
118, 181; en el Yoga Sútra: 49; en los Upa- 
nishads: 98-101, 105, 106 

oración: 58, 59; mental: 60 

orgías: 305, 306; de los Vallabhácárya: 305, 306; 
sagradas: 305, 306 

ortodoxia (sruti): 35 


padmásana (posición meditativa): 51 

pancatativa: 193 

Páñcarátra: 284 

Paraíso: 167, 168 

paradoja (samádh:): 82, 83 

paramánu (átomos): 29 

paribbájaka (ascetas errantes): 142, 143, 288 

parináma (evolución, ““desarrollo””): 28, 29, 31 

pasión: 43 

“paso de un cuerpo a otro”: 119 

paraurtti: 199 

Patañjali (el autor del Yoga Sútra): 18-22, 26, 
28, 33, 34, 39, 40, 42-45, 50-52, 54; y los textos 
del Yoga clásico: 266, 267, 316 

Patañjali, el gramático: 21, 266 

pensamiento: 56 

personalidad humana: 36-40, 43, 44 (véase 
asmitá) 

phalatrsna (“sed de futuro”): 46 

phalatrsavairágya (renunciar a los frutos de 
los propios actos): 123 

pingalá: 176-179 

pitha (sitios de peregrinaje): 250, 251 

“planos mentales” (citta bhúmi): 40, 41 

“*poderes milagrosos” o “maravillosos”: 73-77, 
136-158 (véase siddhi) 

posturas (o posiciones): 51, 52, 55, 59, 60, 274, 
275 

“potencialidad” o “potencia”: 43, 46 

“práctica”: 39, 42 (véase abhyása) 

prajñá: 24, 62 
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Prajñápáramitá: 153, 154 

prakhyá (vivacidad): 40 

prakrti (materia): 20, 22, 25-29, 31-37, 40, 44, 
49 


pránayáma (disciplina de la respiración): 48, 
51-62; en el Yoga Sutra: 51-55; en el taoísmo: 
55-60; en el Hathayoya: 173, 174 

pratyáhára (emancipación de los sentidos) 48, 
62, 63 

pravrtti: 40 

Principio racional: 32 

prostituta: 87 

psicoanálisis: 45, 46, 141 

psicomental, lo: 28, 29, 31, 33, 35, 36, 39, 40, 
43, 45, 47, 268; estados psicomentales: 42-44 
(véase cittaurtti) 

púja: 197, 250-252 

puráka (inspiración del aire) 54 

Purána: 51 

“purificaciones” (en el Hathayoga): 172, 173 

purusa (espíritu): 20, 21, 24, 26-28, 30, 32-37, 
39, 40, 44, 46, 68, 79, 80 


Rádhá: 195, 196 

rága (apego): 43 

Rájamártanda: 21 

rajas: 28, 29, 31, 40 

rasáyana (sistema mercurial): 267 (véanse al- 
quimia, mercurio) 

realidad del mundo (para el Sámihya-Yoga): 
21, 22 

recaka (espiración del aire): 54, 63 

recetas técnicas de la concentración: 20 

regresión (proceso de): 231 

“refrenamientos” (yama): 48, 49 

reintegración: 80-84 

relación espíritu-naturaleza: 32-35 

relaciones purusa-prakrti: 26 

“religión de la Madre”: 153, 154 (véase Sakti) 

religiones aborígenes (integradas en el hinduis- 
mo): 247-251 

renacimiento (a otro modo de ser no condi- 
cionado) 17-19 

renunciación: 45; valor mágico de la: 76, 77; a 
los frutos de los propios actos: 123 

reabsorción cósmica: 200 

respiración: 52-60, 87, 299, 300; técnica yóguica 
de la: 52, 53; en el taoísmo: 55, 56; en el 
Islam: 57, 58; en el hesicasmo: 58, 59; las 
cinco: 276, 277; ritmo de la: 54; interna: 56; 
metódica: 57 (véanse pranayama; respiración 
embrionaria; retención del aire) 

“respiración embrionaria”': 55-57 

retención del aire (de la respiración): 55, 56, 
59, 299, 300, 317; en el Brahmana: 89, 90 

retención del semen: 55, 299, 300, 317; en los 
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Upanishads: 103, 104; en el tantrismo: 106, 
107, 187-189 

revelación doctrinaria (mito de la): 225 (véase 
mito de la transmisión doctrinal) 

rey (simbolismo real): 166 

ritos (sin valor para la liberación): 34, 35 

Rgvidhána (magia y yoga en el): 107-109 

rtambharáprajña (facultad del conocimiento 
absoluto): 72 

rope-trick: 234, 235 

ruptura: 17 

“ruptura del nivel”: 71, 107, 141 


saccidánanda: 26 ; 

sacrificio: doctrina del: 90, 81; interior: 91-93; 
en el Bhagavad Gítá: 122, 123 

sádhana (realización): 152-157 

sahaja (no condicionado): 197, 198 

sahajiyá: 195, 196, 300 

sahasrára cakra: 180, 181 

saksin (testigo): 26, 36 

sakti: 153-156, 191, 194-196 (véase mujer) 

salida del cuerpo: 239 

“salvación” del hombre: 23, 34, 35, 37, 38 

samádh (tumba de yoguines): 224 

samádhi (concentración suprema, “conjun- 
ción”): 40, 41, 48, 67-73, 77-80, 82, 83, 275, 
276, 286; en el yoga clásico: 40, 41, 67-69; no 
es un trance hipnótico: 69; puede o no ser 
provocado por Isvara: 67; “con apoyo” o 
“diferenciada”: 69-73; sin apoyo: 77-80; ca- 
rácter paradójico del: 82, 83; budista: 286; 
bibliografías sobre el: 275, 276 (véanse asam- 
prajñíata samádhi; samprajñata samádhi) 

samápatti (““obtenciones””): 129-133: en el yoga 
clásico: 70, 71; y el budismo: 129-133 

samarasa (experiencia de la Unidad): 192, 193, 

- 197, 198 

samhata pararthatvat purusasya: 32 

sámkhya (sentido del término): 20; etimología: 
263 

Samkhya: 21, 25-43; origen de las ideas: 20; 
cronología de los textos: 20, 21; y el Yoga: 
21, 24, 25, 27, 31, 35, 116, 117; en el 
Mahábhárata: 115-117, 282; y el budismo: 
271-273; lógica: 30; y el Moksa-Dharma: 282, 
283; y la crítica de la existencia de Dios: 270, 
271; historia de los textos, ediciones y biblio- 
grafías: 263-266 

Sámkhya Káriká: 20, 23, 26, 28, 30 

Sámkhya-pravacanabásya: 30 

Sámkhya-pravacana-sútra: 20 

Sámkhya-Sútra: 20, 22, 23, 26, 28, 29 

Sámkhya-tattva-kaumudi: 20 

samprajñata samádhi (samádhi con apoyo): 
69-73 
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samsára (existencia): 42 

samskára (actividad del subconsciente): 47; des- 
truida por el samádh:: 70 

samtosa (serenidad): 49 

samyama: 68, 78; definición: 63, 67; producto 
de los siddhi: 73-75 

Sankara: 27 

saríra: 29 

sarva (emanación): 30 

sarvárthatá (atención multilateral, discontinua 
y difusa): 47 

Satapatha Bráhmana: 20 

sattvua (guna): 28, 29, 31, 33, 40, 72 

satya (“no mentir””): 48 

savicára samádhi: 72 

savitarka samádhi: 71, 72 

semen viril (retención y retorno del): 184; en 
China: 299, 300 

sensaciones y actividad sensorial: 47, 52, 54 

sentidos cognoscitivos: 30 

sentidos conativos: 30 

serpiente (culto y simbolismo): 311, 312; y dra- 
gones: 311, 312 (véase nága) 

Sí: 17, 21, 25-28, 31-38, 40, 44; absoluto: 31; los 
“sí”: 37; emancipación del: 45; y la experien- 
cia psicomental: 268 (véanse purusa: átman,) 
“sí mismo”: 25, 38 

siddha (los 84): 220-224, 226, 227, 306, 317; ca- 
rácter chamánico de la iniciación: 226, 227 

siddhi (“Poderes milagrosos'* o “poder'” má- 
gico): 50, 56, 73-77, 238, 239, 243-245, 247, 
276, 287; en China: 50; en los Yoga-Sútra: 
73-77 lista de los “grandes poderes” (maha- 
siddhi): 75 [nota], 137, 243; en el Yogattva 
Up.: 103, 104; en el Rguidhána: 107, 108; en 
el budismo 136-138; en el Hathayoga: 173, 
174: alquimistas: 203, 204; del faquirismo: 
233, 234 

sílabas místicas: 159, 160 (véase OM) 

simbolismo: de la iniciación: 126-129; de los 
Upanishads: 93-96 

simpatía (entre el hombre y el cosmos): 31 
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19, 20 

Siva: 156 

skambha (pilar, identificado con el brahman): 
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Skanda Purána: 54 

sofismo: 57, 142 

“sonidos místicos”: 101, 105, 160-162, 280-282 

soteriología: 22-24, 38, 110, 214; de la metafí- 
sica: 24 

sraddha (de): 41 

srsti (Creación): 22 

sthhiti: 40 

stulabhútáni (moléculas): 28 
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subconsciente: 29, 42-46, 47, 50 

Substancia: 25, 26, 28-32, 36, 37, 40, 44 

suci (puro): 26 

sueño hipnótico (cómo evitarlo): 149 

sufrimiento: 22-25, 27, 34, 37, 38, 40; negado 
como realidad: 38, 39 (véase dolor) 

sukha (beatitud): 26 

súnya (vacio): 155-158, 162 

“superintendente”: 32 (véase adhyaksah) 

susumná: 64, 100, 106, 176-179 

svadhisthana cakra: 179 

Suetásvatara Upanishad (el yoga en el): 23, 26, 
97, 98 


tamas: 28, 29, 31, 40 

tanmátra (cinco elementos “sutiles”” potencia- 
les): 28-31, 72 

tantrismo: 19, 42, 55, 152, 153; definición: 152; 
budista: 152-156; literatura tántrica: 51, 288- 
291, 316, 317; iconografía tántrica: 156-159, 
291, 292; historia del: 152, 153; aspectos del: 
153-156; iniciación tántrica: 317; yoga y (ca- 
pítulo sobre): 152-201 

taoísmo y taoístas: 55-57, 212, 213, 299, 300; 
respiración embrionaria: 55-57; alquimia y: 
212, 213; neotaoísmo: 56, 57; erótica taoísta: 
299, 300 

tapas (ascesis): 39, 41, 87; en el Yoga-Sutra: 49, 
50; en el Brahmána: 88-91; en el Máhábha- 
rata: 117-119; bibliografía crítica: 277, 316 

Tattva Kaumudi: 24, 26, 30 

Tattvavaisaradi: 21 

técnicas de la autonomía (capítulo sobre): 47-84 

técnicas yóguicas: 19-21, 39, 44, 45; en el Ma- 
habharata: 117-119; difusión de las: 314, 315, 
317; en el Bhagavad Gítá: 123-125; en el bu- 
dismo (capítulo sobre): 126-151 

teleología (de la Creación): 31, 32, 35, 42 

“tentación por la duda”: 50 

testigo [espectador] (sáksin): 26, 36 

Tiempo: existencia en el: 139, 140; abolición 
del: 199, 200; en la alquimia: 211; ““salida del 
“Tiempo” 246 

trance hipnótico (diferente del samádh:i): 68, 
69 

transfiguración: 55 

“transmisión doctrinal” (mito de la): 224-226 

Usai-si (“respiración embrionaria”): 55 

turiyá: 63, 99, 100 


ultá-sádhana (marcha hacia atrás): 231 

unión: 18 

unión sexual (en la religión védica): 87 (véase 
maithuna) 

Unidad (absoluta) [advaya]: 156 

unidad primordial: 45, 83 
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upádhi (relación ilusoria): 33, 36 [nota] 

upáyapratyaya (método “artificial” para ob- 
tener el samadhi): 78 

Upanishads: 21, 22, 26, 34, 35, 51, 93-96; edi- 
ciones y bibliografías: 279, 280 

Upanishads Sammnyasa: 101, 102 

Upanishads yóguicos: 102-107 


Vacaspati Misra: 20, 21, 23, 26, 30-32, 41, 49, 
51, 52, 75, 265 

Vaikhánasasmartasutra (ascetas y contempla- 
tivos en el): 109-112 

Vajrayána (tantrismo budista): 152-155 

vairágya (renunciación): 35 

vák (profetizar): 42 

Vallabhácárya: 305, 306 

vámácári: 102 (véase tantrismo) 

vásaná (latencias psíquicas) 43-45, 47 

Vasubandhu: 146 

Vedánta: 21, 23, 26; crítica del Samkhya: 36, 37 

Vedánta-sára: 26 

Vedánta-Sútra: 27 

Vedánta-sútra-bhasya: 24 

vedas: 24; elementos extáticos en los: 85-88; 
tiempos védicos: 276 

vegetación (culto de la): 252, 253 (véase Durgá) 

vegetales (véase uriksa) 

verdad, búsqueda de la: 17 

“vía de en medio” (en el tantrismo): 179 

“vía fácil” (el tantrismo): 155 

videha (dioses, “descarnados””): 42, 76, 77 

vidente: 33 (véase drastr) 

vidya: 24 

Vijñánabhiksu: 20, 21, 26, 30, 31, 49, 265 

vikára: 31 

viksipta (modalidad estable e inestable de la 
conciencia): 40, 41, 68, 69 

visnuismo: 300 

“visualización” (de las imágenes divinas): 
156-159 

visuddha cakra: 180 (véase cakra) 

vitarka (“pensamientos culpables”): 50 

“voluntad de vivir” (abhinivesa): 43 

vriksa (organismos vegetales): 29 
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Vyása: 21, 26, 33, 35, 40, 41, 43, 48, 266, 267 
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Yoga: 18, 19, 23, 25-27; etimología: 17, 18; ca- 
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Mircea Eliade 

(Rumania, 1907-1986), historiador de las religiones y 
novelista, es considerado uno de los intérpretes del mundo 
religioso más importantes del siglo xx. Estudió filosofía en 
la Universidad de Bucarest y tras obtener el grado ingresó 
en la Universidad de Calcuta. En su amplia obra destacan 
títulos como El mito del eterno retorno, Tratado de historia 
de las religiones y Lo sagrado y lo profano, el FCE también 
ha publicado A la sombra de una flor de lis y El chama- 
nismo y las técnicas arcaicas del éxtasis. 


Todas las filosofías y técnicas místicas indias buscan la con- 
quista de la libertad absoluta, de la perfecta espontaneidad. 
Pero es sobre todo mediante el Yoga como se creyó poder 
alcanzarla. Mircea Eliade demuestra aquí que esta técnica 
constituye una dimensión especifica del espíritu indio, a tal 
grado que en todo lugar donde penetraron la religión y la 
cultura indias se encuentra también una forma más o menos 
pura del Yoga. 

Con un método riguroso y un enfoque primordialmente 
etnológico, Eliade dedica la mayor parte de la obra a la expo- 
sición de las diversas formas de técnica yóguica y su historia. 
Asimismo, analiza aspectos que hasta la década de los sesen- 
ta habían sido poco explorados o imperfectamente estudia- 
dos: las ideas, los simbolos y los métodos yóguicos tal como 
se expresan en el tantrismo, la alquimia, el folklor y la devo- 
ción aborigen. 

A más de cuatro décadas de su publicación, el libro con- 
tinúa vigente como un tratado sobre las teorías y las prácticas 
del Yoga, y permite a historiadores de las religiones, psicólo- 
gos y filósofos —pero también al público en general— ubicar 
el sitio de esta disciplina en el conjunto de la espiritualidad 


india. 
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